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عقدمهة 

الدين لآزمة من لوازم الجماعات البشرية 

ولم يكن الدين لازمة من لوازم الجماعات اليشرية لأثه مصلحة وطنية, 
أوحاجة نوعية. 

لأن الدين قد وجد قبل وجود الأوظان. 

ولأن الحاجة النوعية «بيولوجية» تتحقق أغراضها فى كل زمن, وتتوافر 
أسبايها فى كل حالة, ولا يزال الإثسان بعد تحقق أغراضهاء وتواقر وسائلها فى 
حاجة إلى الدين 

وغرائز الإنسان النوعية واحدة قى كل فرد من أفراد النوع وكل سلالة من 
سلالاته. ولكنه فى الدين يختلف أكير اختلاف, لأنه يتجه من الدين إلى غاية لا 
تنحصر فى النوع ولا تثوقف على غرائزه دون غيرهاء وليس الغرض منها حفظ 
التوغ وكفى. بل تقرير مكانه فى هذا الكون: أى فى هذه الحياة. 

فالإنسان يتعلق من النوع بالحياة. 

رلكته يتعلق من الدين بمعتى الحياة. 

ولن يوجد إنسان ليس له توع؛ أو غريزة نوع, أو آداب نوع؛ لأن و 
ليست مما يتقصل عته باختياره. ولكن قد يوجد إنسان يقوته معتى الحياة وقد 
يوجد إنسان يفهم معنى الحياة على أنه إعراض عن الحياة الفردية. وعن الحياة 
التوعية؛ وتوجه إلى ضرب آخر من الحياة. 


وقد يتحول الإنسان من عقيدة إلى عقيدةء فلا يقال إذن: إنه تحول من 
غريزة نوعية إلى غريزة نوعية؛ لآن هذه الغريز: التحول ولا التحويل. 
بل يقال إذن: إنه آمن بعلاقة جديدة بين الخلائق جميعًاء وبين الحياة 
أو مصدر الحياة. 
والإنسان إذا طلب من الدين الحياة الأبدية فهو لا يطلب ذلك لأته فرد من آفراد 
انوع. فإن التوع قد يبقى ألوف السئين وقد يقدر الإنسان أنه مكفول البقاء بقير 
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انتهاء. ثم لا يغنيه كل تلك عن طلب الأبدية؛ لأته يريد لحياته نى لا يزول. 
ويريد أن يتصل بحياة الكون كله فى أوسع مداه 


وليست العقيدة لازمة من لوازم الجماعات البشرية؛ لأتهم يريدون منها دروسًا 
غلمية أو حيلاً صناعية 

فإن قوة الصناعة والعلم كامنة فى الإتسان: لا تلجثة إلى قرة خارج الإنسان. 
أن قد يعلمون علمًا واحدّا؛ ولا يعتقدون عقيدة واحدة. بل ينكر 
لآخر أشد الإنكار, 

كما أن العلاقة بين العالم والمعلوم قد تكون علاقة غريب بغريب. وقد يعلم 
الانسان أسرارًا من الكون؛ وهو يشعر بأنه غريب عذه أو عارض فيه فإذا اعتقد 
يشعر بآنه ليس فى الكون بالغريب. ويؤمن بأنه 
موصول الحياة بحياته وليس بالعارض فيه. 

وليس مقياس العقيدة الصالحة مقياس الدروس العلمية والحيل الصناعية: 
وإثما حسب العقيدة الصالحة من صلاح أننها تتهض بالعقل والقريحة. 
ولا تضذهما عن سييل العلم والصناعة؛ ولا تحول بين معتقديهاء وبين التقدم فى 
الحضارة: وأطواز الاجتماغ. 


فإنما يعتقد لأنه يريد 


ويتبغى أن يلاخظ فى هذا الصلاح أن الجماعات البشرية لا تعيش عدر إنسان 
واحد. ولا تنحصر فى طبقة واحدة: 

فالعقيدة التى تصلح لعشرة أجيال يشترك فيها عشرة أجيال يختلفون فى 
كثير من الأحوال والعادات. 

والعقيدة التى يدين بها الملايين يشترك فيها الخاصة والعامة والأعلياء 
والأدنياء. ولا تصاغ منها تسخة مستقلة لكل طبقة أو لكل فريق 

فالذى يطلب من العقيدة الصالحة أن تصلح لكل هؤلاء مجتمعين» وأن تصلح 
الأعمار بعد أعمار لأنها ليس مما بخلع تارة بعد تارة؛ ولا معا يستبدل ببراهج 
السنوات ونضوص الدساتين 


ST 


وموضوع هذا الكتاب هو صلاح العقيدة الإسلامية - أو الفلسقة القرآنية - 
لحياة الجماعات البشرية. وأن الجماعات الثى تدين بها تستمذ متها حاجتها من 
الدين الذى لا غنى عنه. ثم لا خفوتها منها حاجتها إلى العلم والحضارة 
زلا استعدادها لمجاراة الزمن حيثما اتجه بها مجراه 


كنا نتحدث مع بعض القضلاء من أعضاء لجئة «البيان العربى» قى موضوع 


الدين والفلسفة؛ فقلتا: إن العقيدة الدينية هى فلسفة الحياة بالنسبة إلى الأم التى 


تدين بهاء وأنها لا تعارض الفلسقة قى جوهرهاء وآن الفلسفة تصلح للاعتقاد 
كما تصلح العقيدة للقلسفة. واستشهدنا على ذلك بأيات كفيرة من القرآن 
يستخرج منها المسلم فلسفة قرآنية؛ لا تحول بينه وبين البحث فى غرض من 
أغراض الفكر والضمير: 

ويا كانت العلاقة بين موضوع القلسفة؛ وموضوع الدين, فليس قى وسع 
قيلسوف صادق النظر أن ينسى أن الأديان قد وجدت بين جميع البشر. وأنها - 
من ثم - حقيقة كونية لا يستخف بها عقل يفقه معنى ما يراه من ظواهر هذه 
الحيياة. 


فاقترح على بعضهم أن يكون هذا البحث موضوع كثاب. فألفت هذا الكتاب 
فى هذا الموضوع؛ وسميته باسم الفلسفة القرآنية: لأته أقزب الأسماء إلى 
غرضه» وكان اسم «فلسفة القرآن» من الأسماء التى اقترحت فى سياق ذلك 
الحديث. فخظر لى أن هذا الاسم قد يوحى إلى الذهن أنتا تتخذ القرآن موضوعًا 
لدراسة فلسفية كدراسة فلسقة النحوء أو البيان؛ أو التاريخ؛ وليس هذا مو 
المقصود مما كنا تتحدث عنةء وإنصا المقصود مته أن القرآن الكريم يشتمل على 
مباحت قلسفية فى جملة المسائل التى عالجها الفلاسفة من قديم الزمن, وأن هده 
الفلسفة القزآنية تغنى الجماعة الإسلامية فى باب الاعتقاد ولا تصدها عن سبيل 
المعرفة والتقدم. وهى لذلك تحقق ضرورة الاعتقاد. وتمنع الضرر الدى يبتلى هه 
من تصدهم عقائدهم عن حرية القكر؛ وحرية الضمير. 

وليس للعلماء ولا للفلاسفة أن يطلبوا من الدين غير هذا. 

فمهما يكن من رأيهم فى الإيمان بالله فهم لا يجهلون ولا يستطيعون أن 


ان 


أجمع الناس على الاعتقاد كيقما كان اختلافهم فى الجنس: والزمن؛ والموطن: 
والمصلحة ‏ فليس هذا عمل فرد؛ ولا هو مما يقع بين الحين والحين عرضًا واتفاقا من 
فعل الحيلة والتدبير, ولكنه باعث من صميم قوى الكون, لا يفلع الرسل والأنبياء قى 
نتشر دعوته ما لم يكن قي تلك الدعوة مطايقة لمكمة الخلق: وسر التكوين. 

وكل اعتراض يعترض به المنكرون على حقائق الأديان لا يقام له وزن؛ فى 
مواجهة هذه الظاهرة الواقعة التى لأ بثك فيها. 

بل هو لا یتقی الوحى الإلهى كما تخيلوه: أو كما يمكن أن ي 
اد بين الجماعات البشرية بحال من الأحوال. 
1 بعض العامة أو عقائد بعض الخاصة. دليلاً على أنها 
آمور لا تصدر من عند الله الذى يصقه أصحاب الأديان بالعلم, والحكمة, والقدرة 
على هداية العقول إلى الصواب فى الكبير والصغير. 

قإذا كان هتا هو الميطل للوحى الإلهى قكيف يتبت الوحى الإلهى فى قياس 
أولئك الفلاسفة أو العلماء؟ 


اه ولا بطل 


يدين يها العامة كما يدين يها الخاصة؛ وتطابق الدروس العلمية 
عندما تنقض نقسها بكشف جديدة 
خل المعمل الصناعى أو العلمى كل سثة أو كل بضع سئوات 
للقحص والامتحان؟ 
بعقيدة ليست بعقيدة ولكنها مجموعة من الأزياء الموسمية التى يغيرها 
الإنسان تارة بغد تارة. ولا يمزجها ببواطن الضمير؟ 

كلا: قإن الوحى الإلهى - مى ثبت لا يقبت على النحو الذى تخيلوه, يل على 
النحو الذى عهدنا عليه الأديان. مع اختلاف العقول واختلاف الأجيال واختلاقف 
المعلومات. 


وإيمان هو إيمان. وبعد ذلك مرافقة لدواعى الحياة ومطالب 
الفكر. وخلجات الشعور. وهكذا تصع العقيدة إن صحت على الإطلاق. وهكذا 
يكون الإيمان, إن كان إيمان. 


أناسًا يبطلون الأديان فى العصر الحديث باسم الفلسقة المادية. فإذا 
بهم يستعيرون من الدين كل خاصة من خواصه. وكل لازمة من لوأزمه. ولا 
يستغتون عما فيه من عتصر الإيمان والاعتقاد, التى لا سند لها غير هجرد 
التصديق والشعور. ثم يجردوتة حن قوته التى يبثها قى أعماق النقس, لأتهم 
أصطتعوه اصطناعًا, وام يرجعوا به إلى مصدرة الأصيل. 

آفالمؤمنون بهذه القلسقة المادية يطلبون من شيعتهم أن يكفروا بكل شىء غير 
السادة: وأن يعثقدوا أن الأكوان تنيقاً من هذه العادة, فى دررات متسلسلة. 
كل دورة منها قى نهايتها لتعود إلى التركيب فى دورة جديدة. وهكذا دواليك: ثم 
دواليك إلى غير اثتهاء. 

ويظلبون مثهم أن ينتظروا الثعيم المقيم: على هذه الأرض. مشى صحت 
انبوءتهم عن زوال الطبقات الاجتماعية. فإن زالت الطبقات الاجتماعية فى هذه 


وقد 


السنة أو بعدها بيضع ستوات فتلك بداية القردوس الأبدى. الذى يدوم ما ذامت 
الأرضى والسموات, وتنتهى إليه أطوار التاريخ, كما تنتهى بيوم القيامة. فى 
قيدة المؤمنين بالأديان 

ولا يكلف دين من الأديان أشباعه تصديقا أغزب من هذا التصديق: ولا تسليمًا 
أتم من هذا التسليم. 

ولا يخلو دين الفلسفة المادية من قيطائه وهو «الرأسمالية» الخبية الحسراء. 

فكل ما قى الدنيا من عمل سوءء أو قكرة سرء» فهو كيد من هذا النشيطان الماكر 
المريد. 

وکل ما قيها من عمل سوء أو فكرة سوء يزرل ویحول» وتحل فى مكانه برکاٹ 
القلسقة المادية ورضوائها. متى صار الأمر إلى ملائكة الرحمة, وذهب ذلك 
الشيطان إلى قرارة الجحيم. 

ولما طبقت هذه العقيدة فى البلاد الروسية ‏ على آيدى أصحاب القلسقة 
المادية ‏ خيل إليهم أنهم واستغنوا بها عن كل ما اعتقده 
الإنسان فى جميع الأزمان؛ ولاسيما عقائد الأديان والأوطان. 

وادخروها للزمن كله, بل للأبد كله... ولكثهم لم يضطدموا صدمتهم الأولى فى 
الخرب العالمية الأخيرة حتى أفلست «عقيدة الأبد» كل الإقلاس ولجأوا إلى الوطن 
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روا بحقيقة الحقا: 


يستعيدون مُثله وإلى الدياثة يستجدونها ويتمسحون بها. فنادوا «بالجهاد 
القرمى» ورحبوا يالصلوات فى المعابد. وشجعوا المصلين على ارتيادهاء واجتمع 
رؤساء القساوسة فى حضرة زعماء المتهب الشيوعى: ليعلنوا العودة بمجلس 
الكنيسة إلى نظامه القديم 

وفحوى هذه العبرة البالغة أن أسرار العقيدة أعمق وأصدق مما يدور بأوهام 
منكريهاء وأنها ذخيرة من القوة وحوافز الحياة تمد الجماعات البشرية بزاد صالح 
يرة «الخسرورية» خلقت لتعمل عملهاء ولم 
تخلق اعبت بها العابكون. كلما طاق بأحدهم طائف من الوهم. أو طارت يرأسة 
توؤعة عارطة: لاعقبت على امتحان 


لا تستمدها من غيرها: وأن هذه ١‏ 


وفى هذا العصر الذى تتصارع فيه معاتى الحياة بين الإيعان والتعطيل وبين 
الروح والمادة وبين الأمل والقنوط؛ تلوذ الجماعات الإسلامية بعقيدتها المقلى 
ولا تخطئ الملاد؛ لأنها عقيدة تعطيها كل ما يعطيه الدين من خيرء ولا تحرمها 
شيا من خيرات العلم والحضارة. 


وهذا الذى نرجو أن نبيته فى هذا الكقاب. 
القاهرة فى أكتوبر سنة ١911‏ (ذى القعدة سنة 1577)- 


عباس محمود العقاد 


Ef: 
القرآث والعلم‎ 

تنجدد العلوم الأنسانية مع الزمن على سنة التقدم, فلا تزال بين ثاقص يتم 
وعَامض يتضع. وموزع يتجمع. وخطأ يقترب من الصواب» وتخمين يترقى إلى 
اليقين: ولا يندر قى القواعد العلمية أن تتقوض بعد رسوخ, أو تتزعزع بعد ثبوتء 
ويستأئف الباحثون تجاربهم فيها بعد أن حسبوها من الحقائق المقروغ منها 
عدة قرون. 

فلا يطلب من كتب العقيدة أن تطايق مسائل العلم كلما ظبرت مسألة ملها 
لجيل من أجيال اليشر, ولا يطلب من معتقديها أن يستخرجوا من كتبيم تفصيلات 
تلك العلوم: كما تعرض عليهم فى معامل التجرية والدراسة؛ لآن هذه التقصيلات 
تتوقف على محاولات الإنسان وجهوده: كما تتوقف على حاجاته: وأحوال 
زماته. 

وقد أخطأ أناس فى العصور الأخيرة؛ لأنهم أنكروا القول يدورآن الأرض 
واستدارتها؛ اعتمادًا على ما قهموه من ألفاظ بغض الآيات. 

وجاء أثاس يعدهم فأخطأوا مكل خطثهم حين قسزوا السموات السيع 
بالسيارات السبع فى النتظومة الشمسية. ثم ظهر أتها عشر لا سيع؛ وأن «الأرضين 
السبع» -إذا صح تفسيرهم ‏ لاتزال فى حاجة إلى التفسير. 

ولا يقل عن هؤلاء فى الخطأ أولثك الذين زعموا أن مذهب القطرر والارتقاء 
ثابت فى بعض آيات القرآن کقوله تعالى: ولو ذفع الله الثامن بَعْضَهمْ يعض 
4 أو قوله تعالى: لقأ الب 5 


ن تؤيدان تنازع اليقاء؛ ويقاء الأصلح: ولكن مذهب التطور والارة 


ذلك عرضية لكثير من الشكوك والتصحيحات, بل عرضة لسنة التطور 
ء التى تنتقل به من تقسير إلى تفسير. 
)١(‏ البقرة: .٠۵۱‏ () الرعد: ۱۷ 
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ومن الخطأ كذلك أن يقال: إن الأوروبيين أحذوا من القرآن كل ما اخترعوه من 
لأن القرآن الكريم جاء فيه: حدًا للمسلمين- عدوا لَهُمْ ما 
ومن رياط القيل4"..فقد يقال لهم: إن المسلمين سمعوا هذه الآيات 
ات الستين فلم يخترعوا تلك الأسلحة: وإن الأوروبيين لم يسمعوها قاخترعوها. 

فهل الإسلام إن لازم أ غبر لازم وهل يضير الأرروبيين أن يجهلوه أو ليس 


يق يأمثال هؤلاء المتعسقين أن يُحسبوا من الضديق الجاهل؛ لأنهم 
يسيئون من حيث يقدرون الإحسان؛ ويحملون على عقيدة إسلامية وزر أنقسهم, 
وهم لا يشغرون. 

كلاء لا حاجة بالقرآن إلى مثل هذا الادغاء؛ لأنه كتاب عقيدة يخاطب الكمين. 
وخير ما يطلب من كتاب العقيدة قى مجال اللم آن يحت على التفكير: ولا 
يتضمن حكمًا من الأحكام يشل حركة العتل فى تفكير: 
الاستزادة من العلوم: ما استطاع حيقما استطاع. 

وکل هذا مكفول للمسلم فى كتابه, كما لم ُكفل قط فى كخاب من كتب الأديان. 

فهو يجعل التفكير السليم والتظر الصحبح إلى آيات ما فى خلقه وسيلة من 
وسائل الإيمان بالله: 

إن فى خلق السات والأرْض واختلاف اللبل والثهار لآيات لأولي الأليَاب (:15) 
الذبن يذكرون الله قياما وفعردا وعلى جنوبهم ويتفكرون في خلق السْموات والأرض ربا 
ما خلقت هذا بَاطلاً مبْحاتك فقنا عذاب الثار 14 

وهو يحت المسلم على أن يتكر فى عالم النفس كما يفكر فى عالم الطبيغة. 

#أولم قروا في أتفسهم ما خلى الذّد السشمؤات والأرض وما ينها إلا بالحق وأجل 
منتى 1#" 

وهو يعظ المخالفين والمصدقين عظة واحدة. وهى التفكير الذى يغنى عن 
جميع العظات: 

5 أعظكم بواحدة أن تفومُوا لله متنى وفرادى ثم 


Se lae JI) ° ANN)‏ )ري4 )سیا 


أو يحول پیته وبين 


ا 


لإكذلك ين اله نكم يات نعم تتفرُون ٠4‏ 

الإوتلك الأمقال نضربها للثاس لهم يتفكرون ٠)‏ 
فصل الايات لقوم يمون" 

9ف فصا الآيات لقم بققهون ٠٠4‏ 

ولا يرتفع المسلم بفضيلة كما يرتفع بفضيلة العلم 
7 کا وآ بع نشي داف باد 


ولا يسأل المسلم ربه نعمة هى أق 
#إوق ربا زدتي علنا4". 


انما خشى الله من عباده العلماء/01 


فالقرآن الكريم يطابق العلم, أو يوافق العلوم الطبيعية بهذا المعنى الذى 
تستقيم به العقيدة: ولا تتعرض للنقائض والأظانين: كلما تبدلت القواعد العلمية, 
أو تتابعت الكشوف بجديد ينقض القديم؛ أو يقين يبطل التخمين 

رفضيلة الإسلام الكبرى آنه يفتع للمسلمين أبواب المعرفة. ويحثهم على 
ولوجها والتفدم فيها؛ وقبول كل مستخدث من العلوم على تقدم الزْمن؛ وتجدد 
أذوات الكشف ووسائل التعليم. وليست قضيلثة الكبرى أنه يقعدهم عن الطلبء 
وينهاهم عن التوسع فى البحث والنظر؛ لأتهم يغتقدون أنهم حاصلون على جميع 
الغلوم. 


5 الح 1 (؟) التمية: 11 ())الأتمام 5 
[4) المجادلة: 11 أ الزمن ٩‏ لاط WE‏ (4) قاط 74 


گے 


الأسباب واخلق 


من المتفق عليه اقتران الحوادت بالأسباب. يقول بذلك العلماء والفلاسقة كما 
يقول به عامة الناس فى أقوالهم التى تجرى مجرى العادة. 

فالأسياب موجودة لا خلاف فيها من أحد. ولكن الخلاف الأكير قى السبب ما 
هئ وماتا يعمل وهل الأسباب العافلة عنضر مستقل فى الكوخ: والحوادق 
الععمولة عنصر آخر يخالفه قى الكذ وهل ال 
والحوادث. أو هى قوة خاصة بيعض الا 

لكل شىء سیب ها قى ذلك خلاف. 

ولكن ما هو السبب؟ 

هل هو موجد الشىء الذى خلقه ولولاه لم يخلق؟ 

أو هو حادث سابق للشىء, أو مقترن به يلارّفه كلما حدث على تسق واحد؟ 

ما أن السبب هو موجد الشىء فيمنعه قى العقل اعتراضات قوية كأقوى ما 
يكون الاعتراض فى المسائل الفكرية. 

فكل ما يقررة العقل وهو واثق منه أن سيب الشىء يسبقه أو يقترن به كلما 
حدث على تسق واحد. 

ولكن السبق لا يستلزم الإيجاد. ويضريون لذلك مثل النور والصوت نى قذيفة 
المدفع. فإن العين ترى النور قبل أن تسمع الأذن صوت القذيفة, ولا يقول أحد: إن 
ب ب القذيفة. وإن تكررت رؤيته وسماع الصوت 
بعده مثات المرات أو ألوف المرات. وكذلك صياح الديكة قبل طلوع الثهار. 
ووصول قطار الصيع قبل قطار الضحى؛ ودخول المرءوسين قى الصباح قبل 
دخول الرئيس إلى الديوان: وغير ذلك من المتلاحقات التى تقترن على ترتيب 
واحد؛ ولا يستلزم تلاحقها أن يكون السابق منها موجدًا لما لحقه, بأى معنى من 
معانى الإيجاد. 

كذلك يغترض العقل على السببية على المعنى المتقدم يأن التلازم بين 

کو 


الأسباب والنتائج فى وقائع الطبيعة ليس تلازمًا عقليًا كتلازم المقدمة والنتيجة 
فى القضايا العقلية: وإنما هو تلازم المشاهدة والإحضاء, وغاية ما نملكه فيه أن 
نسجل هذه المشاهدة أو هذا الإحصاء. 

فحدوث الصوت من القذيفة يقع على التواتر كما ثسمعه. ولكن لا يلم عقلاً من 
تسلسل الحوادث التى تقع مع القذيفة أن تسمع ذلك الصوت. وإنما تستلزم حدوثه 
لأنه قد حدث قيل ذلك مراتء ولا زيادة على ذلك فى دواعى الاستلزام. 

فكل ما هنالك ‏ مما يسمى بالأسباب الطبيعية -إثما هو مقار 
ولا تفسير فيها أمام العقل لتعليل الإيجاد. 

قال الإمام الغزالى يرد على القلاسقة 

«إن الخصم يدعى أن ذاعل الأحتراق هو النار ققط وهو فاعل بالطبع 
الآ بالاختيان. فلا يمكئه الكف عما هو طبعه؛ ولكن هذا 
الاختراق هو الله تعالى بواسطة الملائكة أو يقير واسطة, وأما التاز فهى جماد 
لأ فعل لها؛ وليس للقلاسقة من دليل على قولبم إلا مشافدة حصول الاحتراق عند 
ملاقاة النار, والمشاهدة تدل على الحصول عنده ولا قدل على الحضول به 

ويقرب من رأى الغزالى هذا قول نيوتن صاحب مذهب الجاذبية فى ملحق 
التعريقات. 

فإنه يضرب المثل بجسم يتحرك من ألف إلى ياء ومن باء إلى جيم ومن جيم 
إلى دال. فلا يمكن أن يقال قى هته الحالة: إن حركة الجسم من ألف إلى باء هى 
سبب حركته التالية من باء إلى جيم أو من جيم إلى دال. ويشبه هذا العثل مثل 
أصحاب ديكارت عن ساعة ثدق, وساعة أخرئ ت بعدها غلى الدوام: فلا يمكن 
أن يقال: إن دقات الساعة الأولى هى سبب لدقنات الساعة الثائية. وهكذا 
كل تلاحق فى الحوادث والنشاهدات. 

وقد ظهر الفيلسوف الإنجليزى دافيد هيوم بعد هؤلاء قبسط القول فى مسألة 
بة بسطًا واقيًا يقسر هذه الآراء المجملة: ولا يخرج عن قحوى ما قدمثأة. 

وإذا نظرنا إلى أصول الأسباب الكبرى تعذر على العقل. أن ينسب الظواهر 
الطبيعية إلى هذه الأسباب الثى تلازمها ثم يقف عندها. قمن العسير على العقل 
أن يشلم أن الظواهر المادية هى أسباب الحوادث يطبيعة مستمدة منها ملازمة 

000 


لها مستقرة فيها؛ لان التسليم بهذا تسليم بوجود منات أو ألوف من المادات كلها 
خالد؛ وكلها موجود بذاته؛ وكلها مع ذلك مؤثر فى غيره. وهو مستحيل. 

فهل هناك ألوف من المادات, أو هناك مادة واحدة؟ إن كان هناك الوف من 
المادات كلها خالد يصفاته وطيائعه. فمن العجيب فى العقل أن يكون الخالد 
مؤثرًا فى خالد مثله. وأن يوجد الشىء منذ الأزل بطبيعته وخصائصه ليؤثر فى 
شىء آخر موجود مثله مئذ الأزل بغيز تلك الخصائص وغير تلك الصقات, 

أما إن كانت هذه الخصائص تحولات ترجع إلى مادة واحدة فى القدم ققد يطل 
أنها هى أسياب الحوادث بطبعهاء وتعين أن تكون عارضة مؤثرة بما أودع فيها 
على حسب تلك التحولات, والتى ترجع فى النهاية إلى مصدر واحد لا تعدوه. 

فالعقل ينتهى قى مسألة الأسباب إلى نتيجة واحدة تصح عنده بعد كل نتيجة: 
وهنى أن الأسباب ليست هى موجدات الخؤادث؛ ولاهى فقدمة غليها 
تخصها دون سائر الموجودات. ولكنها مقارنات تصاحبها ولا تقنی عن تقدير 
المصدر الأول. لجميع الأسباب وجميع الكاثنات. 

وهذا هو حكم القرآن الكريم 

هتاك سنة فى الملبيعة: للإمئثة الله في الي خلا" 

ا#وؤذن تجد لسنثة اله تبديذ4". طول تجد تتت تحويلا1". 

ولكن الخلق كلة مرجعة إلى إرادة الله؛ أ إلى كلمة الله 

#إإِتّما مره إا أراذ شيا أن يقول له كن فيكون ]14"... «[إنما ْنا لشتيء إذا أركئناة أن 
تقول له كن قيكُون4".. «سنبحانة إذا قضتى أمرا فإنما يقول لذ كن فيكون ٠٠4‏ 

وكل بشىء فى السماء والأرض يإذن الله 

وغو التي يسل الاح شرا بين يدي رخمته حى إذا ألا سحابا ثقالاً شاه ليلد 
ميت فأترتا به الْمَاء فأخرَجنا به من كل الْمرَات كلك ذخرج المؤتى دن4" 


الإوالبذ الطب خر نبائة بإذن ربه ٠)‏ 


0 


(1) الأخزاب ۲۸ الأحزاب: ۹۴ (؟) الأحزات ١١‏ )السرم اا )1 ی ۴ 
() التحل: ٤١‏ (0) مزیم: ۲۵ (۷) الأعرافة 09 (۸) الأعراف :۸ء 


4 


عنه مثقال در في السموات ولا في الأزض ولا أصنغر من ذلك ولذ أكبر إل 


¢ 
ئن الل ٠٠4‏ 

والذى ينساق عندتا فى مساق العقل أن الحوادث كبيرها وصغیرها لایمگن أن 
تحدث.إلا بأمر الخلق المباشر من إرادة الله. 

فلا ينساق عندنا فى مساق العقل أن الحادقة تحدث يقعل الأسياب 
أو التواميس ثم بفعل الإرادة الإلهية؛ لأن الناموس لا يملك وحده قدرة الاتطلاق 
والتوافق التى يسبب يها ألف حادث على نسق واحد. ولايد له من القدرة التى 
يحانم هام ةا التسيب سرة مرة: وحادقًا عادثًاء بلا قزق هنا بين الجملة 
والتفصيل. 

قلا شرق هنا بين الحادت الذى يقع مرة واحدة؛ والحادث الذى يقع ملايين 
ملأيين المرات: فكلها تتوقف فى بادئ الآهر على إرادة الخلق والإششاء: 

اھ 

وإنما #كن فيكرن تقريب إلى الذهن فى المجاز, والأمر أهون من ذلك جدًا فى 
إرادة الخلاق 

وإنما يهال الذهن المغلق بهذا التقدير: لأنه يظن أن مسألة الخلق مسألة حمل 
اتحريك أثقال؛ وحيرة بين الأرقام والمقادير الموزعة فى آفاق القضاء 
السحيق. وهى - على هذا الظن شىء تختلف فيه القدرة على القليل؛ والقدرة غلى 
الكثير. 

ولكئنا نحن معشر البشر- فد رأينا يأنقسثا أن الموجودات المادية تنتهى فى 
حسابنا إلى معان ومعادلات رياضية. فالإيجاد إذن بالنسبة لصاحب الوجود 
المطلق هو مسألة معقولات تقع لأتها قائمة فى العقل المحيط بجميع الكائتات. 
ولا فرق بين ما يقع منها كثيزا متواتزا أو يقع قليلاً نادرًا. ولا بين البعيد منها 
الف 7 اس ءا )آل عموان: 18 
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كويب 


والقريب, لآته لا بعيد فى العقل المطلق ولا قريب؛ ولا حاجة إلى انتقال ولا حمل 
آثقال! 
وتأتى هنا مسألة المعجزات: قما فى المعجزات؟ وما فو موقعها من التفكير 
السليم؟ 
موقعها على ما قدمتاه أنها شىء لا يخالف الغقل, ولكثه يخالف المألوف 
والمتواثر فى المحسوس. 
قإذا كان كل عمل من الأعمال كلقا مباشرًا فى إرادة الله قلا فرق فى حكم 
العقل بين وقوع المعجزة؛ ووقوع المشاهدات المتكزرة فى كل لحظة. ولا يكون 
الاعتراض على المعجزة أنها شىء يرفضه الغقل, ولا يجوز فى التفكير. وإنما 
يكون الاعتراض الصحيح: هل هى وقعت فعلا أو لم تقع؟ وهل هى لازمة أو غير 
لأرّمة للإقثاع؟ 
فلا يُمتئع عقلاً أن تقع المعجزة. وإنما الذى يقنع عقلاً أن تقع عبقًا لغير 
ضرورة مع إمكان الاستغناء عنهاء إذا تين أن إقناع المكابرين كان ممكنًا 
بغيرها 
هل يمكن أن تتقير نواميس الكون؛ وقوانين الطبيعة كلها دفعة واحدة؟ 
تعم يمكن, 
ولا فرق فى ذلك بين تغييرها فى فترة ما. وتقييرها فى جميع الآفاق 
والأكوان. 
ولكن الدى لا يمكن هو وقوع التغيير عيفاء مع إمكان اجتنايه والاستغئاء 
نه... وهكدا ينبغى أن يكون البحث فى حقائق المعجزا 
الحوادث كلها فى قدرة العقل المطلق أهمون من 
عقل الرياضى وهو مغمض العينين. هذه قضية عقلية مجردة يستوى فيها حساب 
الكثير, وحساب القليل. ولكن الشىء الذى لا يقع قى العقل المطلق هو العيث الى 
لا يساغ فى العقل المطلق؛ ولا فى سائر العقول. 
وقد آشان القرآن الكريم إلى الخوارق من باب الإعجازء أو من باب السحرا 
عت 


فزدها كلها إلى السبب الأخير, الذى ترد إليه جميع الأسباب؛ وه إرادة الخالق 
أو إذن الله 


...وما كقر لمان ولك الشنياطين كقروا يعون الئاس السلخر وما أنزل على 
مين يبابل هاروت ومازوت وما يمان من أحد حى يقولاً نما نحن فثتة فلا كفن 
فيتطّمئون ملهما ما رفون به بين المرء وَزَؤْجه وما هم بضارين به من أخد إلا بان 
7 

فكان فاروت وماروت يثعلان ما يفعله أصحاب الحيل العجيبة وهم يقولون 
قبل ذلك: إنها من خفة اليد أو استهواء الأيصارء وفتتة العقول. 

ويا كان ما فعلاه نالحكم فيه وقى جميع الخوارق أن العقل لا ينع وقوعه 
متعه للمستحيل. وأن المرجع فيه إلى مطايقته للحكمة الإلهية. وضوورة التوسل 
به أوإمكان التوسل بغيره فى مقام الإقتاع. 


)آل عمران: £۹ |؟) البشرة ٠٠۴‏ 


حوبت 


الأخلاق 


قيل فى تعليل نشأة الأخلاق إنها مصلحة اجتماعية تتمثل فى عادات الأفزان 
لتيسير العلاقات بينهم؛ وهم متعارنون فى جماعة وأحدة. 

قل اتطلق كل فرد فى إرضاء نزعاته. و: متاقعه دون غيره» لتعذر قيام 
الجماعة. وأنتهى الأمر يفوات المصلحة الفردية نفسها. لتعزض كل قرد لعدوان 
الآخرين وعجزه عن تديير منافعه كلهاء وهى تتوقف على أعمال كثيرة موزعة 
بين الأفرآد الككيرين على آختلاف الصتاعات. 

ومن هثا وجب على كل فرد أ, عن يعض نفعه ويعدل عن بعض فواه. 
لكى يضمن يهذا التزرل المختار أكير قسط مستطاع من الحرية والأمان. 

وليس من اللازم أن يتم هذا التزول المختار بالتقاهم والتشاور, أو عن علم 
سابق بالتقيجة التى يصل إليها المجتمع بعد هذا النزول الإجماعى, الذى يشترك 
افيه جميح الأفراد 

ولكنه يتم اضطرارا بعد المحاولة والتجربة وتصحيح الأخطاء بالعيرة والعقاب 

ويا كان مذهب القائلين فى تعليل الأخلاق فمما لا مشاحة عليه أن الأخلاق 
مصلحة اجتماغية, وآن الجماعات تختلق بينبا قى العادات. وأصول العرف. 
على حسب اختلاقها فى أحوال الاجتماع. 

لكنك أن تسأل: إذا تعادل خلقان فى النفع الاجتماعى ألا يوجد هنالك 


مقياس نرجع إليه فى تفضيل أحدهما على الآخر؟ أليس لحاسة الجمال أو لنزوع 
الإنسان إلى الكمال شأن فى تفضيل بعض الأخلاق على بعض. أو فى تمييز 
ا بالاستخسان والإيثار. وبعضها بالمقت والاستنكان؟ 


إن الوجوه كلها ناقعة, بما فيها من الحواس التى تؤدى وظائف الحياة, ولكثنا 
نرى وجهًا واحدًا من بينها يعلو بروعه الحسن على ألوف الوجوه. ويفدى بألوق 
الوجوه؛ ولعله من جانب المنفعة التى تستفيدفا وظائف الجسم أقل من تلك 
الوجوه فى بعض المزاياء وآحوج هنها إلى العلاج والتصحيح. 
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قهل يدخل اعتبار الجمال إلى جاتب المنقعة فى وصف الجسد الإنسانى؛ ولا 
يحسب له اعتبار قى خصائص النفس» أو خصائص المزاج؟ 

وهل نعتبر كل إعجاب بخلق من الأخلاق ميزانا حسابيًا للمنقعة والخسارة. 
وتقديرًا تجاريًا الصفقة من الصفقات؟ 

وهل يروعنا كل خلق بمقدار ما يتفعناء سواء نظرنا إلى المنقعة المعلوفة 
المخسوية, أو نظرنا إلى المنفعة التى تتحقق على طول الزمن فى أطوار الاجتماع؟ 

لابد آن يخطر على البال أن «لحاسة الجمال» شأنا هنا كشآئها قى الإعجاب 
يمحاسن الأجسام: بل كشأنها فى الإعجاب بمحاسن الجماد, أيّا كان القول فى 
أصل الشعور بالجمال. 


وتيل فى تعليل نشأة الأخلاق؛ إنها ترجع إلى مصدرين فى كل جماغة بشرية 
لا إلى حصدر زاحد. وإنها ترجع إلى مصلحتين لا إلى مصلحة واحدة؛ وقد تكرن 
إحذاهما على نقيض الآخرى فيما تمليه رفيما تستملي: 

قيل: إنها ترجع فى ناحية منها إلى مصلحة السادة وترجع فى تاحية أخرى 
إلى مصلحة العبيد, وقد يقولون: أخلاق الأقوياء والضعفاء: بدلا من أخلاق السادة 
والعبيد. 

والمْرجّع أن النفرقة بين أخلاق الكرام الأحرار. وبين أخلاق اللثام الهجثاء» 
ملحوظ فيها هذا المعتى فى اللغة العربية بين العرب الأقدمين فكائوا يقهمون 
من وصف الأخلاق بالكريمة أنها أخلاق السادة الأحرار. ومن وصفها باللنيمة 
أثها أخلاق قوم ليست لهم أعراق وليس لهم خلاق. 

وأحدث القائلين بهذه التفرقة بين المفكرين من الأوروبيين فردريك 
المعروف بمدهبه المشهور عن «إزادة القوة» التى يعارض بها الاكتقاء بمجرد 
إرادة الحياةء وهى قوام أخلاق الضعقاء ممن لا مطمع لهم قيما وراء عيش الكقاف 
أى عيش الأمان. 

ولكن ما هى الأخلاق القوية! هل هى أن يفعل القوى ما يشاء؛ لأنه قادر على 
أن يقعله؛ ولأن الضعفاء عاجزون عن صده والوقوف فى سبيله؟ 

وهل كل ما يفعله الأقوياء خلق حميد محبوب؟ 

e 


وإذا قلنا: إن أخلاق القوة هى أخلاق القوى أمام الضعفاء: فما هى أخلاق 
القوى أمام القوى مثله؟ وما هو الضابط الذى يجعل للقوى عملا يليق به وعملاً 
آخر لا بليق؟ 

قديمًا قسر (هوبس) الفيلسوف الإنجليزى كل خلق حميد بأنه قوة أو دليل على 


زع؛ ولأ يقوى على الصبر والاحتمال. 

والكزم قوة. لأن الكريم يثق من قدرته على البذل. ويعطى من هو محتاج إلى 
عطاته؛ وهو ضعيف. 

والشجا لأنها ترفض الجبن والاستخذاء 

والعدل قوة؛ لآنه غلبة الإنسان العادل على توازع طمعه ودوافع هواد 

والعفة قوة؛ لأنها تقاوم الشهوة والإغراء 

والحلم قوة؛ لأنه ميج من الصبر رالثقة؛ وقد ينطؤى على بشىء من الترقع 
والاستخقاف بالمسىء 

والرحمة قوة: لأنها إنقاذ لمن يستحق الرحمة من المرضى أو العجزة أو 
الصغار الموكولين إلى رعاية الكبار 

وقس على ذلك كل خلق حميد نفسره على هذا النحو من التفسير. 

وفحواة أن القوئ تحمد مث أعمال ولا تحمد مئة آعمال. وأا كان الظن بصواب 
هذه القحوى آو هذا التفسير فليس فى وسع أحد أن يقول: إن القوى يفعل ما يشاء 
ويندقع مع قوته كما يشاء. وأن كل ما يقعله وكل ما يندع إليه حميد جميل. 

قما هو الضابط إذن للأخلاق القوية؟ أهو الاستطاعة؟ أكل ما يستطيعه القوئ 
حميد؛ وکل ما لا يستطيعه ذميم؟ إن معنى هذا إبطال مذهب القرة من أساسه. 
والرجوع به إلى العجز وفلة الاستطاعة فى خاشة الطاف. 

ولماذا يشاء القوى أمرًاء ولا يشاء أمرًا آخر؟ لأنه يشاء ما يليق؟ أريشاء ما يقدر 
عليه؛ أو يشاء بلا ضابط من القدرة واللياقة؟ 


كل ذلك لا تفسره كلمة «القوة» وحدهاء ولا تغنى فيه غن تقسير يقترن يالقوة؛ 
ويميز لنا ما هو جميل من أعمالهاء وما هو شائن قبيج 
E02‏ 


ونعود إلى مذهب المنقعة فى الأخلاق, فنسأل: هل نرتضى أخلاق الجزع, 
أو أخلاق الغدر, أو أخلاق المشاكسة: ولو لم يكن لها علاقة بمصالح الاجتماع؟" 

أليس فى رؤية الرجل الجزوع قبح تنفر منه النفس» ولو كانت فيه سلامة 
صاحبه, ولم يكن للخلق فى ثاته علاقة بالفضائل الاجتماعية؟ 

أليس لنا مقياس آخر, غير مقياس المتفعة الاجتماعية: أو مقياس التفرقة بين 
الأقوياء والضعقاء؟ 

بلى. هناك مقياس لابد من الرجوع إليه قى جميع هذه الأحؤال. وهو صحة 
التفنس: وصحة الجسد غلى السواء. 

فالنفس الصحيحة تصدر عتها أخلاق صحيحة, والجسد الصحيع يصدر عنه 
عمل صحيح. أي كان أثر الأخلاق والأعمال فى حياة الجماعة, أو حياة الأفراد. 

إن القوى الذى ينغل ها يشاء ليس بضحيح؛ لأن النفس الصحيحة لا تنطلق 
كما تنطلق الآلة التى تملؤها قوة البخار, أوقوة الكهرياء: فتصدم وتهشم: وتخيط 

لا صحة بغير ضايط أي كان كم الاجتفاع ومطلب الاجتضاع 

وكل ضابظ معتاه القدرة على الامتتاع, ورد التفس عن يعض ما تشاء. وليس 
معتاه القدرة على العمل فحسب, ولا المضى مع الئفس فى كل ها تشاء. 

وهذا قبل كل شىء هر مصدر الجمال فى الأخلاق: مصدره أن القوة النفسية 
أرقع من القوة الآلية .ره أن يتصرف الأنسان. كما يليق بالكرامة الإنسانية 
ولا يتصرف كما تحمله القوة الحيوانية. أو القوة التى يستسلم لها استسلام الآلات. 

مصدره أن يكون الإنسان سيد نقسه؛ وأن يعلم آنه يريد فيعمل أو يمتنع عن 
العمل. وليس قصاراه أثه يساق إلى ما يراد. 

إن المجتمع قد يملى على الإنسان ما يليق وما لا يليق, ولكته لا يغنيه عن هذا 
الضابط الذى تناط به جميع الأخلاق, كما تتاط به حاسة الجمال: لآنه دليل على 
صحة التكوين؛ وخلو النفس من الخال والتشويه 

وبهذا الضابط الى لا غنى عنه قى كل خلق من الأخلاق يتحدى الإنسان 
فرائض المجتمع كله إذا فرضت عليه ما ينفر منه طبعه. أو يجرح فيه حاسة 


د 


الجمال: وسليقة الشوق إلى الكمال. قيعلى على المجتمع قى كثير من الأحيان» 
ولا يكون قصاراه أن ينقاد لما يمليه بل يخلق الآداب الاجتماعية الجديدة 
ولا يكون فى أعماله ومقاييسه مخلوقا للمجتمع فى جميع الأحوال. 

مصدر الجمال فى الأخلاق هو أن يشعر الإنسان بالتبعة: وأن يدين نقسه بها 
لأنه يأبى أن يشين تفسه, ويعتبر «الشين» غاية ما يخشاه من عقاب. 


ر الأخلاق الجميلة هو «عزم الأمور» كما سماه القرآن: وهو مصدر كل 

خلق جميل حثت عليه شريعة القرآن. 

قالشخصية الإئسانية ترتقى فى الجمال الأخلاقى: كلما ارتقت فى الاستعداد 
«للتبعة» ومحاسبة التفس على حدود الأخلاق. 

وليس للتفاوت فى جمال الخلق قياس أصدق من هذا المقياس, ولا آعم مئه 
قى جميع الحالات, وفى جميع المقايلات بين الخصال المحمودة, أو بين أصحاب 
تلك الخصال. 

وقد ألمعنا إلى ذلك فى كتابتا «هتلر فى الميزان» حيث قلنا: إن «مقاييس 
التقدم كثير: فيها الاختلاف والاختلال.. فإذا قسئا التقدم بالسعادة فقد تتاح 
السعادة للحقير. ويحرمها العظيم. وإذا قسناه بالغنى, فقد يغنى الجاهل, ويفتقر 
العالم. واذا قسناه بالعلم فقد تعلم الأمم المضمطة الشائخة, وتجهل الأمم الرثيقة 
الفتية. إلا مقياسًا واحدا؛ لا يقع فيه الاختلاف والاختلال, وهر مقياس المسئولية 
واحتمال التيعة. فإتك لا تضاهى بين رجلين, أو أمتين إلا وجدت أن الأفضل متهما 
هو ضاحب التصيب الأوقى من المسئولية. وصاحب القدرة الراجحة على النهوضن 
بتبغاته» والاضطلاع بحقوقه وواجباته ولا اختلاف فى هذا المقياس كلما قست 
به القارق بين الطفل القاصر. والرجل الرشيد. أو بين الهمجى والمدنى؛ أو بين 
الغجنون والعاقلء أو بين الجاهل والعالم؛ أو بين العبد والسيده أو بين العاجز 
والقادر أو بين كل مفضول؛ وكل فاضل على اختلاف أوجه التفضيل». 

والقرآن بقرر التبعة الفردية, وينوط بها كل تكليف من تكاليف الدين 
من فضائل الأخلاق: 8. . . ولا تسب كل تف إلا عليها ولا زر واز, 


EET 
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الكل نفس ہما كسنيتا رهبا 

للها ما كسنبت وعليها ما اكتسبت 4" 

ق يا يها الاس قد جاءكم احق من ربكم فمن اهتدى فإنما يهتدي لنفسه ومن ضل 
فَإنما يَضل علَنها وما أن عليكُم بوكيل ٠"4‏ 


وما من خضلة حث عليها القرآن إلا كان تقدير جمالها يمقدار تصيبها من 
الوازع النفسانى. أو يمقدار ما يطلبه الإنسان من نقسه, ولا يضطره أحد إلى طلبه. 

قالحق الذى تعطيه, ولا يضطرك أحد إليه هو من أجمل الحقوق» وأكرمها على 
الله, وأخلقها بالفضيلة الإنسانية. 

قلا قدرة للمسكين. ولا لليتيم: ولا للأسير على تقاضى الحق» فضلاً عن 
تقاضى الحستة المختارة. ولا يحث القرآن على البر بأحد كما يحث على البر 
ببؤلاء وأمثال هؤلاء. 

الإويطسمون العام على خبه سكين يتنا 

طإفأما اليتيم فلا تهر (4) وَأما السثايل فلا تنهر ٠"4‏ 


ولا تعسب على الأمة لعئة ثحيق بها. وتستحق النكال من أجلها كلعنة التهارن 
فى رعاية اليتامى والمساكين 

لا بل لا ترون اليم (۷) ول تخاضون على طعام الستكين ٠٠4‏ 

ومن واجب القوى القادر أن يجود بروحه فى سييل الله كما يجود بها فى 


فين من الرجال والنساء والولنان ©" 
وأحب البر بالوالدين هو البر بهما حين يضعقان. أو حين يعجزان عن التأديب 


والجرّاء. 
]١(‏ المدثر: ۳۸ (5)البقرة:543 (؟)يرشى 118 ()الإسان ف 
(5) الضحى: ١١:١‏ (5) الفجرة ٠۸١1۷‏ (۷) النساء 08 
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ن غناك المي اشا 


#... وقضتى ريك ألا تميدُوا إلا 
أذ علاهنا فلا قل نما أف ولا تهنا واقل لما قلا رين )١۳(‏ واخقض لها جناح الل 
من الرّحمة قل رب اهما كما ربيانِي صنغيرا ٠04‏ 

ولا يرجع هذا إلى ضعف صاحب الحق فى الرحمة والإحسان, بل إلى مرجع 
الفضل كله من النقس الإنسائية: ومو ضيط النفس, وملك زمامهاء وعزم الأمور, 
واتخاذ الوازع منها حين لا وازع من غيرها. 

قالعدى القوى المقاتل له قى هذه الفضيلة حق كحق الضعيف المستسلم الذليل. 

ا«إوقاتُوا في سنبيل الله الذين بقاتونكم ولا نعتدوا/4!" 

فم اعتدى عَلَيكُمْ قاعتذوا عليه بم ما اعثدى عليكر 114 


ولا تسقط الضرورة ولا الغضب. هذا الواجب عن كاهل إنسان يتشد الكمال 
ويروض تفسه على الأفضل من الخصال. قعلى الغاضب أن يقر للمفضوي عليه 
وغلى المضطر أن يتجتب البغى والعدوان: #إوإذا ما ضرا هم يقرو ن 14 

«إفتن اضتطر َير باغ لآ عاد فلا ثم عليه إن الله فون رحيم 1 


وغنى عن التفصيل أن القضائل المثلى التى يحض عليها القرآن هى الفضائل 
التى ترفع إلى هذا المصدر وتجرى قى نسقه وتجمل بمن يروض نفسه على هذا 
الوازع ويخاسب نفسه هذا الخساب. 

فالصير. والصدق, والعدل. والإحسان, والمحاستة, والأمل. والحلم» والعنو هى 
مثال الكمال الذى يطلبه لنقسه هن يزع تفسهء ويختار لها أحسن الخبرة, ويأبى 
لها أن يهبط بها مكانًا دون مكان الجميل الكامل من الخصال ومن الفعال. 

«(ولئن صتير غق إن ذل لمن عم الأمور 4ا 

#إفاصير على ما يقولون 4" 


صبدق 4 
(N)‏ الإسراء: apa (VTE NY‏ 150 (؟) البقرة: 164 () الشيرى ۳۷ 
(0) البقرة 1۷۴ () الشورى: 45 ۷ھ ۳۶ قد ۹ (4) الاسراء ۸٠‏ 


ا 


«[والموفون بعهدهم إذا عاهذرا والصابريت في البأساء والضراء وحين اناس أولنك 
الذي مندقوا وأولنك هم اتون 4 

«إإن الله يأر بالعدل والإحضسان 4" 

«إيا يها الذين آمتوا كونوا قوامين لله شهتاء بالقنط ولا يَجرمتكُم شنتان قوم على ألا 
.تذلوا اعدو هو أقرب للتقوى وانقوا الله إن الله خب يما تََلُون 1" 

طلا تقتطوا من رحن الله 


وهذا الأدب بعيته هو الذى يملى على الكبير أن يتواضع للصغير, ويملى على 
الصغير أن يحفظ مكانة الكبيرء ويملى على الكبأر والصغار أجمعين أن يتجنبوا 
أخذ بعضهم بعضًا بالرفق والأدب وطيب 

العشرة وإحسان المقال. 


الإواخقض جتاحك لمن انبعل من النؤمنين". 

إن الَذين يصون أضْواتهُم عند رَسُول الله أوتئك لذبن امتحن الله قذوبهم 
لوی ۷4 

«إوقولوا لئاس خسنا 4". 

«إقون مروف وسَقفرة خير من صدقة يها أذى واللة غني' حليم ٠٠‏ 

إن الله لآ يحبا كل مخثال فغور4". 
إن الله لا يحبا من كان خالا فقو زا 4ا٠‏ 
«إواللة لا يْحب كل مكثال قور ٠٠4‏ 
زا تَعْتدُوا إن الله لا يحب || ین 
ويجب على المسلم إحسان القول فى الفغيب كنا يحسنه فى الحضور: 


(1) البقرة 1۷۷ (2) النحل: ٠‏ 


الإساءة» ويتعمدوا المحاستة؛ وأن ي 


غ الزمر: ۴ه 
() الشعراة- 1718 (1) الحجرات: ۴ (4) البقرة ۲۱۲ 
(0) فسان 18 )١١(‏ التسا ٣‏ )لدی 1 (11) اليقرق +395 


-وة- 


ولا تجشنوا ولا يقب بكم عضا بحب أحدكُم أن يأل لحم أخيه متا كرتنو ٠٠4‏ 
وجماع هذه الأخلاق كلها هو تلك الصفات التى اتصف يها الخالق نفسه فى 
أسمائه الحستى: وكلها مما يحمد للإتسان أن يروض نفسه غليه: وأ يطلب مثه 
أوفى نصيب يتاح للمخلوق المحدود. فيما غدا الصقات التى خص بها الخالق 


دون سواه 
وإن المسلم ليوّمن بمصدر هذه الأخلاق المقلى, ويؤمن يأنها جميعًا مفروضة 
عليه يأمر من الله 


ولكن المسلم وغير المسلم يستطيعان أن يقرلا معا إتها صقات لا ترجع إلى 
مصدر غير المصدر الإلهى» الذى تصدر منه جميع الأشياء؛ لأن مناطها الأعلى لم 
يتعلق بمنفعة المجتمع, ولا باستطاعة القوة: ولا بالقانون والسلطان؛ ولكنه تعلق 
يما فى الإنسان من حب للجمال وشوق إلى الكمآل. وكلاهما تقحة من الخالق 
يهتدى بها الأجياء عامة فى معارج الرقعة والارتقاء 


(1) السرا 3 


كك بابد 


ر 
الحكم 
إذا وصقت الحكومة التى نص عليها القرآن بصفة من صفات الحكومة 
العصرية فهى الحكؤمة الديمقراطية فى أصلح أرضاعها؛ لأنها حكومة الشررى 
والمساواة وشت «السيطرة القردية,. 


#إوشاورم في الأمر 4" 
الإؤاخقض جتاحكا لمن امل من المؤمنين 4 


نما أنا بشر' مم وح إلى تنا إلهكم له واحذا 
اليا أهل الكتاب تعاتوا إلى كلمة سواء بينتا وبيئَكُمَ ألا بد إا لله ولا شرك به شينا 
رابا من ذون الله ٠‏ 

إن أنت لبهم بجر" 


وجملة ما يقال إتها هى الحكومة لمصلحة المحكومين, لا لمصلحة الحاكمين: 
يطاع الحاكم ما أطاع الله. قإن لخ يطعه قلا طاعة لمخلوق قى معصية الخالق 

الإأطيعوا الله وأطيغوا الرسنول وأولي الأمر مم4 

#إوإذا حكمثم بن الثاس أن توا بالل ". 

فكل أركان (حكم الآمة للأمة) فى هذه الحكومة القرآنية. 

ولكن لا يقهم من هذا بداهة أن الأمر فيها لكثرة العدد, أو للطبقة الكثيرة من 
بين سائر الطبقات 

لآن القرآن الكريم قد تكررت فيه الآيات التى تنص على أن الرأى والفضل 


(1) الشررق: ۲۸ (9) آل عمران: 155. (؟| الشعراء: 715 (4) الحجراكت. 1١‏ (4) الكبف ٠٠١‏ 
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والذمة والعلم ليست من صفات أكثر الناس على التعميم. وهذه أمثلة من تلك 
الآيات تتكرر أحيانا يلقظها وأحيانا يمعناماافى مواضنم شتى من السورء التى 
تصف الناس عامة كما تصفهم بعد البعثة المحمذية. 


الام نضب أن أكترْهم مقون أ يعون إن هم إلا كالأثقام بل هم أضتل ستبيلذك!". 
لزنا شخ كلهم إا اك" 

الما ؤجذتا لأكثرهم من عد وإن وجنا أكثزهم لفاسقين ©" 

وتن أكقر الاس 56 


وإذا كانت طاعة أكثر التاس تضل عن سبيل الله فليس من الرشد لهم 
ولا لقيرهم أن يكون لهم الحكم النطاع, وإئما تقع تبعات الحكم على الأمة كلها 
بجميع عناصرهاء وترجع الشورى إلى آهل الشورى, وهی لا تكون لغير ذى رأى 
أو ذى حكمة. ويصبح المؤمئون كالاخوة قى الععاملة 

و رن ت 

ولكن الذين يعلمون منهم أحق بالطاعة من الذين لا يعلمون. 

القن هل نتوي الذين بعلمون الذي لا يلون 

ولهذا كانت أمانة الحكم فى الأمة مقروئة بأمائة مثلها لا تقل عنها شأنا. 
ة البعوة ذا والإرشادٍ 


وشر ما تبتلى به جماعة بشرية من سوء المصير إنما مرجعة إلى بطلان هذه 


ple )(‏ 113 (9) الشقان: 64 (]يرنس: 85 (£)الأغرافد ٠٠۲‏ 
(ه)هيد:*ارغافي 04 ()الاتعام ١١‏ (1)الزحرف 18 (م) الحجرات ٠١‏ 
[9) الزمرة 6 (١٠)العمران‏ 104 


TE 


الدعوة, رالتغاضى عن المنكرات. وكذلك كان الضالين من بنى إسراثيل 
الإقانوا لايتتافؤن عن متك قو لبنس ما انوا يفطون 914 

وعلى أبناء الأمة حِميعًا أن يتعاونوا على المصلحة العامة؛ وإقامة الفرائض 
والفضائل: #إوتعاوتوا على الب وَالتقوَى ولا تقاونوا على الإثم والغوان 14" 

فالحاكمون والنحكومون جميعًا متعاوتون فى أمانة الحكم وأمائة الإصلاح 
كل بسا يستطيع؛ وکل بما يصلح له: وما يصلع عليه؛ ولا حق فى الطغيان لفرد 
جبان, ولا جماعة ككيرة العدد: بل الحق كله للجساعة كلها, بين التشاور والتعاون: 
والتتبيه والإرشاد والاستريه 

وما من جماعة بشرية تتم فيها أمانة الشؤرى, وأمانة الإصلاح, وأمائة 
التعاون ثم يعروها انحلال أو يخشى عليها من فساد. 


ويلحق بقواعد الحكم قواعد تورّيع الثروة؛ وهى فى القرآن تمتع الإسراف 
وتمنع الحرمان. 

فاختزان الأموال محرم كل التحريم. وإثما جعل المال للإنقاق فى سبيل الله, 
وقى طيبات العيش» وقى مرافق الحياة. 

#والذين يكنزون الذهب والفضة ولا ينفقوتها في سنبيل الله فبشترهم بداب 

والمحرومون العاجزون عن العمل محسوب لهم حسابهم فى الثروة العامة 
فريضة لازمة لا تبرعًا يختاره من يختار. 
أسوالهم متدقة هرهم رَتكيهم بها" 

الإوَآنوا الإكاة"! أمر موجه إلى كل ملم قادر عليها؛ وقى سبيلها حارب 
الخليفة الأول جموع المرتدين. وهم أوقر عدرًاء وأكمل عدة من المسلمين. 
_ وقلما تمتسن أمة بالبلاء فى نظامهاء وقراعد حكمها إلا من قبيل هاتين 
الآقتين: أموال مخزونة لا تنفق فى وجوههاء وفقراء محرومين لا يققح لهم باي 
العمل ولا ياب الإحسان. 

وكلتا الآفتين ممنوغة متقاة فى حكومة القرآن. 
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الطبقات 


أقر القرآن سنة التفاوت بين الناس فى جميع المزايا التى يتقاضلون بها 


وينتظم عليها العمل فى الجماعة البشرية. 
قهم متقاوتون فى العلم والفضيلة 
8 يمنتوي | الدب طون وَالنينَ لا يعون ٠١4‏ 


وهم متفاوتون فى الجهاد الروحى والقدرة على الإصلاح 
«تلك الرسْل فطلنا بَْضَهمْ على بغض4"... فالا يَستُوِي القاعذون من المؤمنين غير 
الضّررٍ والنجاهذون قي سبيل الله بأموالهم وأنفسهم فطل الله المُجاهدِين بأمَوالهم 
وانقسهم على القاعدين درجة]14". 

وهم متفاوتون فى الرزق وأسياب المعيشة 
فى الحياة اليا ورقطا فضهم فو يض ترجا ٠١4‏ 
فض في الررى 04 
طاولا تتم تتمتثؤا ما فضئل الله به بَعضَكم على بض 44" 
ولكن هذا التفاوت لا يرجع إلى عصبية قى الجنس. آر الأسزة, إذ لا فرق فى ذلك 


ولا فرق ببن أمة وأمة: ولا بين قبيلة وقبيلة, ولا بين أحد وأحدء إلا برعاية 


الحقوق والواجيات: 

يا أي اش كم من ذكر وأنقى وَحَطناكُمْ ثعبا ؤقبائل لتعارفوا إن أكرمكم 
عند الله أنقاكم إن الله عليمٌ خير 
O TOE TET ST‏ 
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فالتعدد فى الأمم وسيلة التعارف والتعارن. وليس بوسيلة للادعاء: والتنايت: 
والتعصب للأجناس والتعالى يالعصبيات. 

وقد فسر القبى عليه السلام هذه الآيات البيثات بأحاديث قى معثاها فقال: 

ارلا فضل لعربى على أعجمى ولا لقرشی على حبشى إلا بالتقوى » 

وقال؛ ٠اسمعوا‏ وأطيعوا وان استعمل عليكم عبد حبشى كأن رآسه زبيبة ما 
أقام فيكم كتاب الله تعالى» 

وكان عمر رضى الله عنه يتكلم عن الصديق؛ ويشير إلى يلال الحبشى فيقول, 
«هو سيدئا وآعتق سيدنا 


قالقرآن الكريم ‏ بهذه الأحكام المقضلة ‏ قد أعطى المساواة حقها وأعطى 
التفاوت بين الآحاد والطبقات حفه. فلا يمتئع التفارت ولا يكون مع هذا سبيًا 
للظلم والإجحاق بالحقوق. بل سيبًا لإعطاء كل ذى حق حقه ولو كان من 
المستضعقين فى الجنس. أو المستضعقين فى المتزلة الاجتماعية 

ويإقزار التفاوت أقر القرآن الكريم أصلح النظم التى تستقيم عليها حياة الفرد 
والجماعة؛ لأن سنة الاختلاف بين الأحياء أعمق من حياة البشر وأعمق من نظم 
الاجتماع, أو نظم الاقتصاد. 

فالحياة تتمثل فى ألوق من الأثواع والأجناس والقصائل؛ وكل توغ أو جنس 


أو قُصيلة يتألف من آحاد يغدون بالألوف والملا .ولا يتشابهون فى الشكل ولا 
فى اللونء ولا فى القوة والمزية. ومهما يقل القائلون عن أسباب ذلك فى الزمن 
القديم فالحقيقة المائلة أمامنا أن التنوع سنة الحياة وغايتهاء وأنها نتزع إلى 


تفاوت المزاياء ولا تنزع إلى التشابه والتساوى فى مظاهرها الإنساتية ولا فى 
مظاهرها الحيوانية, ويوشك أن يعم ذلك غالم الجمادء قبل عالم الحيوان آو 
الإتسان. 

وحكمة التقاوت ظاهرة, وآفة التشابه والتساوى أظهر؛ لأن الحيا: لال 
المزايا إذا قضرت حركتها على تكريز صورة واحدة قى كل فرد من الأفراد. 
وجعلتهم كلهم نسخة واحدة؛ لا فضل لبيئة منهم على بيئة؛ ولا لمجموعة متهم 
على مجموعة. ولكتها تزخر بالعرايا الفتجددة. وتستزيد فن الملكات المتعددة, 
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كلما طرآً بيتها التقاوت فى الصقات والتفاوت قى الأنضية؛ وكان للتفاوت بين 
أحادها فصل يحرصون عليه. ويتطلعون إلى بلوغه والتقدم فيه. 

ولا معتى للتفاوت إذا تساوى القادى والعاجز, وتساوى العامل والكسلات, 
وأصيح الكسلان يكسل ولا يخاف على وجوده, والعامل يعمل ولا يطمع إلى 
وجحان. راطمأن المجردون من الغزايا كاطمثنان الممتازين عليهم بأشرف 
المزايا وأعلاها. فإن القدرة تكاليفها ثقيلة. وأعباوٌفا جسيمة, ومطاليها كثيرة 
والناس خلقاء أن يتهيبوا. وينكضوا عتها إذا لم يكن لهم وازع من الخوف ودافع 
من الطموح؛ وإن العاجزين الكسالى ليقعدهم العجزء زيطيب لهم الكسل إن لم يكن 
فيه ما يحذروته ويخاقون غقباه وما هم بكسالى إذا ككانوا يعملون رهم 
مستطيعون أن يتركوا العمل بغير خوف من عواقب تركه. أو كان العجز مأمونا 
فى كل حال لا يصيبهم فى ررّقهم ومنزلتهم يما یقلق ويتين 

فالتقاوت موجود. 

والتفاوت لازم 

ولكته لا لزوم له ولا فائدة قيه إذا لم يقترن به رجاء 
الررّق والجاه. ريثك قى هذا وذاك. 


وهذه هى شريعة الحياة منذ كانت 

وهذه هى شريعة الحباة كيقما تون وحيقما تكون, 

وكل صورة من الصور تتاقض هذه الصورة التى عرفئا حالها منذ كانت, 
وحيت كاتت, قهى صورة لا تستقر قى العقل أو الخيال» فضلاً عن استقرارها فى 
الواقع الذى يقبل «التطبيق» ويقيل الدرام 

على أتنا لا تعرف صورة تناقضها فى العقل أو الخيال غير تلك الصور التى 
خلقها الومم فى أخلاد جماعة من الهدامين الذين يسمون أنقسهم بالماركسيين 
أو الشيوعيين. 

فهؤلاء الماركسيون يتصورون أن تشاوت الحظوظ والأرزاق حيلة من حيل 
وطلاب الأرياج. 


الأسواقء ويرك من أنشراك المراي 

ويزعمون أن الناس قد تفاوتوا فى الحظوظ الأولى والأرزاق؛ لأنهم قد انقسموا 

منن يداية التاريع إلى مستغلين ومسخرين, وأن المسخرين هم العمال المأجورون, 
چ 


فإذا انتهى التاريخ إلى مرخلة من المراحل يسود فيها الغمال المأجورون؛ فقد 
أنتهى الاستغلالء زانتهى التفاوث قى الحظوظ والأرزاق, وعمت المساواة بين 
جميع الآحاد وجميع الطبقات إلى آخر الزمان. 

وقحوى ذلك أن المذهب الشيوغى يتقرر مثلاً فى قطر من الأقطان سنة 1۹١۷‏ 
للميلاد. 


ثم يستقر فى جميع الأقطار سنة 190٠‏ أو قيل سنة ۱۹۷١‏ أى قبل ستة ألقين 
أو قبل سنة فلاثة آلاف. 

ثم ماذا؟ 

ثم يقف سباق الحياة قى الجماعات البشرية. ثم ينقطع التبديل والتغي 
تكوين تلك الجماعات. ثم تستقر 
الاجتماعى دهر الداهرين وآبد الآبدين. 


فى 
البشرية على هت الحالة من النظام 


إلى متى؟ 

إلى سنة خمسة آلاف؟ إلى سنة عشرة آلاف؟ إلى سئة مائة ألف يعد الميلاد؟ إلى 
age‏ مي اليم" 

كلا إلى أن يقنى اليشر وينهار بناء الكون: 


ولماذا يقع الثبديل فى الجماعات النطرية يمد سئة آلفين للميلاد ملا أو 
كلاثة آلاف؟ 

لما التغيير والتبديل بغد شيوع المذهب الشيوغى فى كل قظر من أقطار الكرة 
الأرضيةة 


المسألة كلها «لعبة سماسرة» وقد انكشقت هذه اللعبة وارتفع القطاء! 

كل ما حدث من أطوار الجماعات, وأطوار الدول: وأطوار العقائد والدعوات فهو 
«مثاورة سوق», ودسيسة فريق من حزب الصعود؛ وقريق من حزب الهبوط. وقد 
بططلت الدسيسة يفراسة كارل ماركس اللبيب وأتباعه الأيقاظ. فلا أطوان ولا 
مناورات؛ ولا صعود» ولا فيوط؛ ولا سبيل للجماعات البشرية إلى تبديل أى تفيير؛ 
لأن الحكاية كلها حكاية اسنغلال وتسخير. وقد بطل الاستغلال والتسخير فى هذا 
الطور الأخير. ووقف دولاب الحيأة الاجتماعية قلا مصير لها غير هذا المصير! 
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وأصهاب: هده النخلة ينعون أنقسهم أحيانا بالماديين التاريخيين؛ لأنهم 
يدعون لأنفسهم أنهم يستلهمون أسرار التاريخ. ويسبرون غوره؛ ويحيطوت يآفاقه 
فی ماضيه وحاضرة ومصیره. ولكتك ترى مما تقدم أى ضيق وأى صغر يلازمان 
نظرتهم إلى عوامل التاريخ الإنساتى فى آياده المترامية إلى غير انتهاء معلوم 
الحدود. فما أضيق هذه الآفاق! وما أصقر هذا التاريخ! الذى تتقيد خطاه بتنظيم 
الأجور فى مرحلة من مراحل السياسة, فلا تنحرف بعد ذلك يمئة ولا يسرة, ولا 
يكون لها متجه غير المتجه الذى رسمه لها «الماديون التاريخيون» 

وآضيق من هذه النظرة إلى أطوار التاريخ نظرتهم إلى دوافع الحياة التى تنوع 
مظاهرها, وتعدد جوائيها. فلا شىء غير نضوب الحياة. وضحالة الإحساس يها, 
يخيل إلى أحد من الناس أن مسألة التفاوت بين الأحياء عامة ‏ وبين البشر 
اخاصة ‏ مسألة عارضة أو تلقيقة من تلقيقات الأسراق وأحبولة من أحابيل 
الاستغلال. وأن هذا التفاوت لا يعمل عمله فى بيثة المجتمع من جديد إذا غولجت 
مسألة الأجور على نظام من النظم كائنًا ما كا 
نتيجة لا محيص عنها للتفاوت فى أقدار الحياة؛ ولن يمتنع قفاوت الأرزاق ولى 
متعته جفيع القوانين التى فى طاقة الحكومات أو الجماعات 

على أنه لو امتئع يرمًا من الأيام بحيلة من الحيل الحكومية ليقى التقاوت 
الذى لا حيلة فيه لحكومة قطء ولا تعدله فى قيم الحياة قيمة تتعلق بالأرزاق 
أو بالآموال, لأنه هو التفاوت الذى يسعد ويشقى؛ ويرفع ويضع؛ وتناط به الآمال 
والجهود, والغبطة والرجاء 

فقد يولد الإنسان يوجه جميل؛ يفتع له القلوب, ويسخر له اللذات. ويتمتاه 
الألوف. فلا فو قنادر على أن ينزل عنه. ولا هم قادرون على أن يأخذوه. 

وقد يمتاز الإنسان بالقرة التى تقاوم العدل. وتستغنى بالقليل من الطعام 
والكساء عن الكثير الذى لا ينقع الآخرين. 

وقد يمتاز بالذرية التى تعز على 
بنجابة الأب 


يساوى غيره بالذرية ويمتاز عليهم 


وقد يمتان بالعيقرية والنبوغ, وقد يمتاز بالفصاحة وذرابة اللسان؛ وقد يمتان 
بالظرف والفكاهة والإيناس, وقد يمتاز بطول الأجل والرضا عن العيش, واعتدال 
ا 


المرّاج. وقد يمتاز بالهيبة ووجاهة المحضر وبروز «الشخصية» بين الأنداد 
والأقران 

فلابد أن يكون الإنسان مشفولاً جِدّا بالعملة والثقد حتى يتخيل أن النقود 
وحدها مى التى خلقت الدرجات الاجتماعية بين هذه الفوارق التى لا تقبل 
الإحصاء, ولابد أن يكون محسور النظر. حين ينظر إلى المستقيل القريب والبعيد, 
فيحسب أن هذه المزايا معظلة العمل» فى خلق الدرجات والطبقات, وستظل معطلة 
الغمل عشرات السنين. ومنات السنين: وآلآف السئين. إلى أبد الآبدين. 

وما كان بالئاس من حاجة إلى انتظار آلاف السنين: ليروا أن هذه المزايا 
.وأشباهها قد تعمل عملهاء فى ظل كل نظامء وعلى الرغم من كل نظام 

فقد تأسس النظام الشيوعى فى البلاد الروسية مند ثلاتين سنة, قحاول جهد 
المستميت أن يقضى على الطبقات والدرجات؛ فما هى إلا سنوات حتى ظهرت 
بوادر التقاوت بيتها؛ بعد نشأة الصناعة الحكومية: وهى قيد أنملة فى أشواط 
الحياة الاجتماعية إذا قيست بالتاريخ المنتظر فى الدهور يعد الدهور. 

ظهرت بوادر هذا التفاوت بين أناس يرغبون جميعًا فى منعه؛ ويؤستون 
جمبعًا ببطلانه, ويديئون يما تدين به حكومتهم من أسياب القوارق بين الطبقات 
قی حظوظ المعاش. 

وقد داتوا بعا تدين به حكومتهم لأنهم ولدوا فى ظلهاء ولم يسمعوا رأيَا غير 
رآيباء ولا فلسفة للتاريخ غير فلسفتهاء إذ كان الجيل العامل قى البلاد الرو. 
من آبتاء العشرين إلى أبناء الخامسة والأربعين قد ولدوا بعد نشأة النظام 
الشيوعى: أو تعلموا دروس الطفولة والصيا على يدية؛ فليس فى وسع نظام أن 
يطمغ فى معونة أصدق من هذه المعونة بين الحكومة والشعبء لتحقيق التجرية 
التى يؤمتون يها ويكرهون إخفاقهاء ويعطقون عليها الرجاء الأكبر فى الوجود 
كله؛ لأنها هى عقيدتهم قى الوجود. 

ولكتهم بدأوا التجربة قلم يتقدموا قيها خطوتهم الأولى, حتى تبين لهم الخطر 
من التسوية بِينَ المطبوع على العمل والنطيوع على الكسل: واحتاجوا إلى حفز 
الهمم وحث الخطا بالتمييز بين المجتهد والمهمل؛ وبين السريع والبطىء وبين هن 
يركن إلى الكقاف؛ ومن يطمح إلى التفوق والبروز. 

ل 


اقلم يتقعهم هذا التمييز فى الأجور؛ لآن صاحب الأجز الكبير كصاحب الأجر 
الصغير فى القدرة على الشراء. فكلاهما يشترى الحاجبات, ولا يؤذن له بشراء 
«الكماليبات» التى حسبوها من يشرؤز الادخازه أو نظام رأس المال. 

قسمحوا بشراء الكماليات مكرفين؛ وأضافوا التقاوت فى حظوظ المعيسّة, 
وفى مراتب الشرف إلى التفاوت فى الأجور والمكافآت؛ وأنشأوا الطيقات باليمين 
وهم يخازيوتها ياليسار 

.وكان هذا كل مااستفادته الأمة الروسية من هذه التجربة الدامية: التى كلقتها 
يفا وعشرين مليونًا من النفوس البشرية؛ بين قتلى القورة وفرائس الأضطهادة 
وصرعى المجاعة والوياء. غذا خسارة الأمة قى الحرية, واستقلال القكر والشعور: 

وقد فعلت مدابرة الطبيعة فعلها قى جميع نوازع الحياة, وفى مقدمتها عبقرية 
الأمة وملكاتها الإئسانية, وهو أول ما يصاب يمدابرة الطبيعة؛ وإكراه الغقول 
والقرائح على نحو من الأنحاء. 

فإن مدايرة الطبيعة شر على عبقرية الأمة من الطفيان والاستيداد. لأن عبقرية 
الأمةالروسية لم ثحرم فى عهد القياصرة أفذاذًا من نوايغ الأدب.أمثال 
دسنيقسكى. وتولستوى. وترجنيف؛ وشيخوف. وآرتزيياشف. وجوركى» وتخبة 
هن الموسيقيين والدعاة. ولكتها عقمت فلم تخرج واحدًا من طبقة هؤلاء فى عبد 
النظام الشيوعى, على وقرة الكتب المطبوعة وكثرة القراءة بين جميع الطبقات, 
ومن بلغ هن أدباء الروس نصيبًا من التبوغ يقارب تلك المتزلة كان مآله إلى 
الخمول أو الاتتحار. 

وهكذا يفعل الحجز على سباق الحياةء حيثما جرب, وقى أى من الأوضاع تمثل 
اللناس, فلم يكن الحجر على تكوين الطبقات فى ظل النظام الشيوعى أرحم ولا 
أعدل من الحجر على تكؤينها فى ظل العقائد البرهمية بين الهنود, لأنه مئع 
الصعود؛ ولم يمنع الهبوط؛ وضاعف السثقة فى طريق العناصر الصالحة للتقدم؛ 
من الضواغط القانسرة التى ترين على التفرس فتهوى بها إلى 


ولم يخقف 

الحضيض. 

وكثيرًا مأ تسمع من دغاة «المادية» كلامًا غن الظلم الاجتماعى. والعدالة 

الاجتماعية: لأنهم يزعمؤن أنهم يحاريون الظلم» ويقررون العدالة ولكنك لن 
3 


تتخيل فى الدنيا ظلمًا أويل من ظلم التسوية بين غير المتساوين: فإنه يجور على 
الأضلح. ولا يحمى المجرد من الصلاح: ويقيم العقبات فى سبيل تجديد القوى, 
واستقزاز الهمم, وتتشيط الكسالى» وتقرير الثقة في نفوس العاملين. 

بل ليس أظلم للطبقة السفلى نقسها ممن يحسبها «طبقة سفلى» إلى آخر 
الزمان, ولا يقتح باب الرجاء قى الصعود والترقى لطائفة من أبنائها قى 
حاضرهم الرافن؛ أو مستقبلهم القريب أو البعيد, فهو يأخذهم بشريعة اليآس. 
ولا يأخذهم بشريعة الأمل؛ ويحرك فيهم الحسد والخسة. ولا يحرك قيهم الهمة 
والطموح. 

وقى ذلك الجور كل الجور على جميع الطبقات. قيه الجور كل الجؤر على 
القادرين المستعدين للصعود. وقيه الجور كل الجور على العاجزين الحاسدين 
الذين لا يصعدون ولا يحبون لغيرهم أن يصعد وهم قاعدون. ولو لم تشايعهم 
الدعوة المادية على حسدهم لأتفوا مته وأنكروه: ولكنهم يجدون من يمثل لهم تلك 
الرذيلة فى صورة العدل والتجديد أو صورة «الناموس» الداتم الذى يسيطر على 
مستقيل الجماعات والآحاد: قيعلنون ما يخجل ويفخرون بما يشين 

وإنما العدل الحق فى مسألة الطبقات أن الناس متقاوتون بالقطرة؛ فيتبفى أن 
يظلوا متفاوتين وينبغى أن يتفاوتوا بالقضل والجدارة. ولا يتفاوتوا بالمظهر 
والتقليد؛ وأن لهم من الحقوق بمقدار ما عليهم من الواجبات. وهم فى غير ذلك 
سواء. 

وتلك هى شريعة القرآن الكريم 

#إورفتا بَعْضَهُمْ قزق بفض درجات 4ا٠‏ 

إن أكرمكم عد الله أتقام ٠٠4‏ 

ظإنما التؤمئون إخوة14! 

وعلى هذا تصلح الحياة ويستقيم العدل؛ ويوتقع من يستحق الرفعة؛ ويمضى 
التفاوت بين الأحياء إلى معناه؛ ولا يمضى بغير معنى فى تكوين الجماعات. 


٠١ الإخرفة ۴۲ () الحجرات 15 (8) الحجرات:‎ )١( 
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وله مثل الذي عليه بلع 
#الرجال قوامون على الثدناء بنا فضل الله بقضهم على بعض وبنا أنقفوا من أموالهم 1" 
«اللأر بل خط 0 


ميزان العدل الصحيح هو التسوية بين حقوق المرء وواجباته. 

فليس من العدل أن تسوى بين اثذين مختلفين فى الحقوق والواجبات. ذلك هو 
الظلم بعيته. بل فو شر من الظلم أي كانت العاقبة التى يؤدى إليها؛ لأنه هو وضع 
الشىء فى غير موضعه: وهو الخطل والاختلال. 

والتسوية بين المقوق والواجبات. هى العدل الذى فرضته الفلسفة القرآنية 
للمرأة. وهو هو وضع المرأة فى موضعها الصحيع: من الطبيعة ومن المجتمع. 
ومن الحياة الفردية 

فسن اللجاجة القارغة أن يقال: إن الرجل والمرأة سواء فى جنيع الحقوق: 
وجميع الواجيات. 

لأن الطبيعة لا تششئ حنسين مختلفين. لِتُكوّن لهما صقات الجئس الواحد. 
ومؤهلاته, وأعماله. وغايات حياته. 

وفى حكم التاريخ الطويل ما يقنى عن الاحتكام إلى التقديرات والفروض فيما 
تقوخاه الطبيعة من الاختلاف بين الذكر والأنفى فى نوع الإثسان. 
فلم يكن جنس التساء سواء لجنس الرجال قط فى تاريخ أمة من الأمم التى 
اشت فوق هذه الكرة الأرضية, على احتلاف البينات والحضارات. 


(١)البقرة:‏ ۲۲۸ (۴)النسا غ۳ ()التساء ا (4)يرسف:198 (ت|يوسف:م5 


هات 


وكل ما يقال فى تعليل ذلك يرجع إلى علة وأحدة: وهى تقوق الرجل على المرأة 
أثير على العموم. 

قليست جهالة القرون الأولى سبيًّا صالحا لتعليل هذه الفوارق العقلية بين 
الرجال والتساء فى جميع الأمم؛ لأن الجهل كان حظا مشتركًا بين الجنسين. ولم 
يكن مفروضًا على النساء وحدمن دون الرجال؛ ومن زعم أن الرجل فرض الجهل 
أة فقبلته وأذعتت لهء فقد قال إنه أقدر من المرأة. أو إنه أحوج إلى العلم 


فى القدرة واا 


وليس الاستيداد فى القرون الأولى سببًا صالحا لتليل تلك القوارق: لأن 
استبداد الحكومات كان يصيب الرجل فى الحياة العامة؛ قبل أن يصيب المرأة فى 


حياتها العامة أو حياتها البيتية: ولم يمنع الاستبداد طائفة من العبيد ال ین 
0 ع قيهم العامل الصَّتَاع, والشاعر اللبق. والواعظ الحكيم. والأديب الطريف. 
ولي ر المرأة عن مجاراة الرجل فى الأعمال العامة ناشنًا من قلة المزاولة 


لتلك الأعمال؛ لأنها زاولت أعمال البيت ألوف الستين» ولا يزال الرجل يبزها فى 
هذه الأعمال كلما اشتغل بصناعاتها. فهو أقدر منها فى الطهى وفى تقصيل 
أناث. وگل ما يشتركان فيه من أعمال || 


الثيابء وقئون التجميل؛ وتركيب 1 

وقد يرجع الأمر إلى الخصائص النفسية, فيحتقظ الرجل فيها بتفوقه على 
الرغم من استعداد الفرأة بتلك الخصائص من أقدم عصور التاريخ. 

قالتواح على الموتى عادة تفرغت لها المرأة. منذ عرف التاس الحذاد على 
الأموات. ولكن الآداب النسوية لم تخرج لنا يومًا قصيدة من قصائد الرثاء تضارع 
ما نظمه الشعراء الرجال, سواء منهم الأميون والمتعلمون وقد كان أكثر الشعراء 
فى العهود القديمة من الأميين 

بل هتاك خاصة نقسية, لا تتوقف على العلم. ولا على الحرية. ولا نوع العمل 
أو الوظيفة: فى المجتمعات أو البيوت. وهى خاصة الفكامة. وخلق الصور 
الهزلية, والنكات التى يلجأ إليها الناس, حين يحال بينهم وبين التعبير الصريح. 

وريما كان الاستبداد: أو الضغط الاجتماعى من دواغى تنشيط هذا «السلاح» 
الثقسى فى قرائح المستعيدين والمغلوبين: لآثه السلاح الذى ينتقم به المفلوب 
الضعفه. والمنقذ الذى يقرج به عن ضيقه وخوفه. وقد كان ضغط الرجال على 


کت 


التساء خليقا أن يغريهم ياستخدام هذا السلاح لتعريض القوة المفقودة. والانتقام 
للحرية المسلوية» ولكن الآداب والنوادر لع تسجل لنا فكاهة واحدة أطلقتها النساء 
على الرجال: كما قعل الرجال المغلوبون فى الأمم الحاكمة: أو المحكومة على 
السواء» أو كما فعلوا فى تصوير رياء المزأة. واحتيالها على إحقاء رغباتهاء 
وتزويق علاقاتها بالرجال 

وهذه الملكة ‏ ملكة الفكاهة ‏ خاصة تفسية لم يقتلعها من طبائع الرجال ظلم, 
ولا جهل: ولا فاقة. ولا عجز عن العمل فى هيدان الحيا 

قمن اللجاجة أن يتجاهل المتجاهلون هذه الفوارق وهى أثبت من كل ما يثبته 
العلم والعلماء: وما كان للعلم أن يوجد شيثًا لخ يكن له وجود فى الوقاثع أو فى 
تغكير العقول؛ وإئما هو أبدًا فى مقّام التسجيل؛ أو مقام التفسير 

وقد أقام القرآن الفارق بين الجنسين على الأساسين اللذين يقيمانه. ويقيمان 
كل قارق عادل من توعة: وهما أساس الاستعداد الطبيعى: وأساس التكاليف 
الاجتماعية 

#|الرجال قوّامون على النساء بما فل الل بَعْضَهم على يعض وبا أن 
أموالهم ي" . 

فحق القوامة مستمد من التقوق الطبيغى فى استغداد الرجل ومستمد كلك من 
نهوض الرجل بأعباء المجتمع. وتكاليف الحياة البيتية, 

فهو أقدر من المرأة على كفاح الحياة, ولو كانت مكله فى القدرة العقلية 
والجسدية؛ لأنها تنصرف عن هذا الكفاح قسرًا فى قتزة الجمل والرضاعة. 

وهو الكفيل بتدبير معاشهاء وتوفير الوقت لها فى المتزل لتربية الأبخاء, 
وتيسير أسباب الراحة والطمأنينة || 

وكلاهما فارق ضرورى: تقضى به وظائف الجنسين. ويقضى به توزيع العمل 
فى البيثة الإنسانية: كلما تقدم الإنسان, واتسعت فى نفسه وفى مجتمعه عوامل 
النمطف, وملكات العقل وخصائص المزاج: ويقضى به اخثلاف الحقوق 
والواجبات؛ ذلك اختلاف لم يخلق لإلغاء القوارق: بل للاعثراف بهاء وتوجيبها 


00 


امن 


فوت 


إلى وجهتها المعقولة. ولا تحسب أن المجتمع الإتسائى تاج من مشكلاته المعقدة, 
فى سياسة الأمة. وسياسة البيت. وسياسة الحياة الفردية, حتى يثوب إلى هذا 
التقسيم الطبيعى الذى لا محيص عنه. فيعمل الرجال عمل الرجال, ويعمل التساء 
عمل النساء. وتقام دولة المرأة فى البيت, ودولة الرجل فى معترك الحياة. 


فالعجتمع الذى يتزاحم فيه النساء والرجال على عمل واحد فى المصاتع 
والأسواق لن يكون مجتممًا صالحا: مستقيمًا على سواء القطرة, مستجِمعًا 


لأستزاب لزني ا قران ين اة الأنه مجتمع يَبذّر جهوده تبدير 
السرف والخطل على غير طائل» ويختل فيه نظام المعمل والسوق كما يختل فيه 
نظام الأسرة والييت. 

فالمرأة لم تزود بالعطف والحنان والرفق بالطفولة. والقدرة على قهمها 
وإقهامهاء والسهر على رعايتها فى أطوارها الأولى؛ لتهجر البيث. وتلقى بنفسها 
فى غمار الأسواق والدكاكين 

وسياسة الدولة كلها ليست بأعظم شأنا. ولا بأخطر عاقية من سياسة البيت؛ 
لأئهما عدلان متقابلان: عالم العراك والجهاد: يقابله عالم السكينة والاطمئئان 
وتدبير الجيل الحاضر يقابله تدبير الجيل المقبل. وكلاهما قى اللزوم وجلالة 
الخطر سواء: 

واثما الآفة كلها من حب المحاكاة بقير نظر إلى معتى المحاكاة: فإن المرأة 
يخيل إليها أنها لا ترفع الضعة عن نفسها إلا إذا عملت عمل الرجالء وطالبت 
يحفوق الرجال؛ وقيل: إن النساء والرجال سواء» فى جميع الأعمال والأحوال. 

ولولا مْرْكبٍ النقص لكان للمرأة فخر بمملكة البيت وتنشتة «المستقيل» فيه, لا 
يقل عن فخر الرجل بسياسة «الحاضره»؛ وحسن القيام غلى مشكلات المجتمع التى 
تحتاج إلى الجهد والكفاح. وهى لو رجعت إلى سليقتها لأحست أن زهوها 
بالأمومة أغلى لديهاء وألصق يطبعها من الرُهى بولاية الحكم ورثاسة الديوان 
فليس فى العواطف الإنسانية شعور يملأ قراغ لب المرأة كما يملأه الشعور 
بالتوقيق فى الزواج والتوقيق فى إتماء البتين الصالحين. والبنات الصالحات. 
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وقد لوحظ هذا الاعتيار فى تقسيم الميرات بين الذكور والإناث, قأعطى الذكر 
مثل حظ الآتثيين, وبنيت هذه القسمة قبل كل شىء على اعتبار واحد: وهو أن 
الرجل يتكفل بمعيشة المرأة, وهى مشفولة بأمر البيت ورعاية الأسرة. وأنه هو 
الذى يجمع الثروة ويكدح فى طلب المال؛ فمن العدل أن يعطى مته نصيبين؛ على 
قدر سعيه فى تحصيله. وعلى قدر حاجاته التى تشتمل على حاجة التساء. ومن 
يعولهم من الزوجات والأبناء. 


ووصف القرآن المرأة بالكيد العظيم. وهو وصف لا يناقض رجحان الرجل 
عليها فى العقل والتدبير؛ لأن سلاحها فى هذا الكيد من أسلحة الطبيعة التى 
تستميل بها الرجل إليهاء وتغرس فى نفسه حب الاستجابة لغوايتها. ولم قزل 
الحيلة عوشًا عن القدرة. ودليلا على نقصها فى ناحية من تواحيها. ومن 
المشاهدات المحسوسة أن العرأة تصر على طليتهناء وتلج فى إصرارها! لأنها تعجز 
عن صرف الفكرة من رأسهاء إذا خطرت لها وهجست فى ضميرها: فهى تطرد 
الفكرة من هثا قتعاودها من فناك, وهى تغالج الخلاص منها فلا تفلح فى 
علاجها. ولا تزال فريسة لهواجسها فى يقظتها ومنامها حتى تستريح منها 
بالإنجاز والتنقيد. قهى تثابر على الطلب؛ لأنها عاجزةٌ عن الخلاض من الحاجة 
والتغلب على معاوداته وهراجغاته. وهى تستمد القوة من هذا الضعف الذى 
يتعقيبا فلا يرحمها ولايريحها فتيدو كالفطاردة وهى طريدة. وتتراءى 
كالغالبة وهى مغلوبة. قتجمع بين الضف العظيم, والكيد العظيم. وتعتمد على 
غوابة الطبيعة فى نجاح كيدها حين يخذلها الضعف ويسلمها للنزوة الملحة. 
والوسواس المقيم. 

على أن هذه الحفرقة بين الجنسين لا تتعدى تكاليف المعيشةء وغلاقات 
المجتمع إلى تكاليف العقيدة وفضائل الأخلاق ومطالب الروع؛ لآن المرأة تخاطب 
قى القرآن الكريم كما يُخاطب الرجل فى هذه الأموز. وتنب لكل ما يندب له من 
الفرائض والأخلاق التى تجمل بذوى الخير والحسلاح. ومن آمثلة ذلك هذه الآية 
الكريفة من سورة الأحزاب. 

«(إن الَسْئْلِمِين امات وَالمؤْمِنين وَالَمُؤمتات والقانتين والقانثات وَالصّادقِين 
وَالصادقات وَالصّابِرِينَ والصابرات والقاشمين والخاشعات والمتصدقين والمتصدقاد 

تهات 


فرُوجِهُمْ والحافظات والثاكرين الله كثيرا والذائرات أعذ 


ولهذا كانت المرأة تشهد الصلاة الجامعة فى المساجد, وتؤدى قريضة الحج 
سافرة غير مقنعة؛ وتبايع النبى عليه السلام كما بايعه الرجال. 

أما الحجاب الذى كثر فيه اللغط كما كثر فيه الغلطء فالقرآن لم يتعزض له إلا 
يمقدار ما يحق لكل مجتمع سليم أن يتعرض لحياطة الأخلاق والأعراض؛ لأن 
شهوات الجنس أخطر من كثير من الأضرار التى تحتاط لها الجماعات اليشرية 
بالحد من الحرية فى بعض الأحوال. وقد سمحت القوانين بالخد من الحرية فى 
سبيل تأمين الأموال؛ وحراسة الطرقء والمراصلات. ووقاية السابلة من أخطار 
المركبات والسياراث. فمن السخف أن يقال: إن القرد يحظر عليه الانطلاق على 
هواه قى .شئون کهذه» ويباح له أ فى أهواء الشهوة الجنسية بغير ضابط 


من قبيل الحيطة والرقاية التى لا تعوقه عن مباح. 

وإذا رجعنا إلى نصوص القرآن لم نر فيها ما يحرم على المرأة شيًا لا يجب 
على القائون أن يحرمه فى أحدث المجتمعات. 

فلا يجوز للمرأة أن تتبرج تبرج الجاهلية الأولى, وفصلت آيّة الحجاب ذلك فى 
سورة الثور فجاء قيها: لوا للم يفصن بن أيصارهن وبحقظن فروجهين ولا 


البغولتهن أذ آبانهن أو آباء بغولتهن أو أبثائهن أو أبتاء بغوتهن أو إخوانهن أؤ چ 
انهن أو بتي أخواتهن أو نسانهن أو ما ملكت أيمانهن أو التابعين غير أولي الإرية من 
الرأو اط ایت لم هوا على عورات شتام ولا شرن ب أجلهن لِيْطلم ما خفن 
نت وتوبوا إلى الله جميعا أيّْها المؤمثون لعلكم تفلخرن 14". 

وفحوى ذلك أن المرأة ا يجوز لها أن تخرج بزينة جسدها لتتصدى للغواية 
بين الغرباءء وهی حل بعد ذلك آن تلقی من تشاء ممن تجمعها بهم مجالس الأسرة 
من الرجال أو النساء. 

وما من عقل سليم يرى أن الشرائع تتخطى حدودها حين تعرض لمنع التبذل 
والغواية على هذا النحو الصريح: وما من عقل سليم يبدو له أن خراسة الأعراض 
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والأحلاق بمثل هذه الحيطة فضول من الشرام والقوانين» أو تصرف لآ نظير له 
فى المجتمغات البشرية التى تتكفل بحراسة الأموال والأرواح. 

فلا فائدة للرجل ولا للمرآة ولا للأمة فى جملتها من هذا الوياء الذى يجزم 
ياستحالة الأخطاء الشهوانية حين تستتار بغواية الزينة النكشوفة؛ وهو فى 
الوقت نفسه لا ينزه النقس البشرية من سرقة الدراهم والسلع إذأ عرضت يغير 
حيطة لكل من يمد إليها يديه. ومن حاول التفرقة بين الأمرين بالتفرقة بين 
الطمع فى الجماد, والطمع فى مخلؤق إئسانى يؤكد ضرررة الحيطة هنا من حيث 
يريد أن يبطلها أو يضعقها؛ لأن الخطر الذى تلتقى فيه الرغبة من الجائبين أولى 
بالحيطة من خطر مقصور على رغبة السارق دون الجماد المسروق, 

ولعل القربيين قد لمسوا من أضرار الإباحة المطلقة فى مقابلات الجنسين ما 
يجوز بهم إلى الصواب فى مسآلة «الحجاب» نفيقهمون الحكمة قى الاعتدال بين 
الاباحة المطلقة. والقسن الشديد فى هذه المسألة التى لا يغنى فيها الرياء عن 
الحقيقة : ويدركون أن أخطار الشهوات الجنسية قىء يحسب له حساب فى الشرائع 
والآداب 

رخير ما يطلب من الشريعة عدل وصحة تقدين ونحن لا نلقزم العدل ولا صحة 
التقدير حين نتجاوز بالكائن الحى طبيعته قى حقوقه وواجباته؛ أو حين تطلب 
من الطبيعة ما لا يستطاع, 


حساب الأعراض والأنساب. 


الرّواج 


من الأوهام الشائعة بحكم العادة 
أباح تعدد الزوجات بين الأديان الكتابية. 

وها وهم قد سرى إلى الأخلاد بحكم العادة كما أسلقتا؛ لأن الواقع الذى تدل 
عليه كتب الإسرائيليين والمسيحيين أن تعدد الزوجات لم يحرم فى كتاب من كتب 
الأديان الثلاثة, وكان عملاً مشروعًا غند أنبياء بنى إسرائيل وملوكهم فتزوجوا 
بأكثر من واحدة وجمعوا بين عشرات الزوجات والجوارئ فى حرم واحد؛ وروی 
«وستر مارك ٥١۸‏ 640 /19» العالم الحجة فى شون الزواج على اختلاف النظم 
الإنسانية أن الكنيسة والدولة معًا كانتا تقران تعدد الزوجات إلى منتصف القرن 
السابع عشر. وكان يقع غير تادر قى الحالات التى لا تعنى بها الكنيسة عنايتها 
بزراج الأسرة ١ا‏ 

وكل ما حدت قى القرن الأرل للمسيحية. أن الآباء كانوا يستحسنون من زجل 
الدين أن يقنع بزوجة واحدة. وخير من ذلك أن يترهب ولا يتزوج بقة: قكانت 
الفكرة التى دعت إلى استحسان الزواج الموحد, هى فكرة الاكتقاء بأقل الشرور. 
الرفيانية فامرأة واحدة أهون شرًا من امرأتين. وكائت المرأة على 
وحبالة من حبالات الشيطان: بل أخطر هذه الحبالات. 
باء الكنيسة وفقهانها أن تكون لها روح علوية؛ قبحثوا قى 
تلك وأوشكوا أن يلحقوها بزمرة الحيوان الذى لا حياة له بعد قتاء جسده. 

فكان تعدد الزوجات مباحًا فى الأديان الكتابية جميعًا. ولم يحرم حين حرم 
- إكبارًا للمرأة وتنزيهًا لها عن قبول المشاركة قى زوجها. بل كانت القكرة الأولى 
فى تحريمه أن المرأة شر يُكتقى منه بآقل ما يُستطاع. 


الدين الإسلامى هو الدين الوحيد الذى 


ومن المحقق أن الشريعة الصالحة للزواج هى الشريعة التى تراعى فيها حقيقة 
الزواج فى جميع حالاته الواقعة أو التى تحتمل الوقوع. 
فليس الزواج علاقة جسدية بين حيوانين. 
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وليس الزواج علاقة روحية بين ملكين. 

ولكنه علا انية فى المجتمع بين الذكور والإتات من البشر الذين يزاولون 
الفعاش ويتمرسون يضرورة دثياهم صباح مساء 

ولم يستطع خيال البشعراء فى أبغد سبحاته أن يجعل من الزواج علاقة بشغرية 
- زمانتيكية ‏ تدوم بين الزوجين مدى الحياة على ستة الوفاء والقداسة التى 
نتخيلها للملائكة والآرواح العلوية. قهذه حالات يتمتاها الناس: ويحلمون بهاء 
ويصورونها لأنفسهم فى عالم الخيال. ولكن الشرانع لا توضع للأمانى والأحلام 
يل للوقائع والمحسوسات, وتلاحظ قيها أكثر الوقائع والمحسوسات لا أقلها 
م E‏ 

واتفاق الزوجين على الوقاء والعشرة الدائمة كمال روخاتى مقضل على 
العلاقة بين رجل واحد وعدة زوجات. ولكن الكمال الروحائى لا يفرض بقوة 
القانون... وليس الفضل فيه أن يكتفى الرجل يزوجة واحدة؛ لأنه لا يستطيع 
التزوج من اثتتين أو ثلاث. وإنما الفضل فيه أنه يستطيع ولا يفعل. وأنه يمتنع 
عثه! لأن سعادته الروحية شى الامتناع عنه باختياره. فإذا حدفت رحدة الزوجة 
كرمًا فلا فرق فى هذه الحالة بين الوحدة والتعدد. وقد يتصل الرجل بأكثر من 
امرأة واحدة وهو مقصور على زوجة واحدة. فيضيف نقض الشريعة إلى نقضن 
الآداب الروحية, ولآ يستقيد هو ولا التوجة ولا المجتمع من هذا الرياء. 

والطرف الخانى لهذه المبالفة فى تنزيه الزواج هى طرف العلاقة الحيوانية 
التي لا يرتبط فيها الزوجان بأكثر من العلاقة بين ذكر الحيوان وأنثاه. بل يكون 
قيها الزراج أحيانا أهون شأنًا من علاقة الذكور والإناث عثد بعض الأحياء؛ لأرن 
بعض الأحياء تكون عندهم المودة بين الذكر والأنثى. وتبلغ حد التلازم فى أكثر 
هن موسم واحد من مراسم التناسل. فهى أفضل من العلاقة التى تنفصم فى كل 
ساعة إذا خظر لأحد الروجين أن يقصمها منقادًا لهواه. وهذه هى شريعة الزواج 
قى رآى الشيوعيين أو الماركسيين.. وهم الذين يتناقضون فى هذه الشريعة 
إطلاق الحرية لأهواء الفرد العارضة على الرغم من المصلحة الذوعيةء وبين 
تغليب مصلحة الجماعة على جميع أفواء الآحاد. وهو أساس الشيوغية وأساس 
المذاهب الاشتراكية جمعاء. 

فمن إنكار الواقع والمصلحة آن نجعل الزراج علاق 
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ومن إتكار الواقع والمصلحة أن تجعله علاة 


حيوا 

وإقامة الشرائع على إنكار الواقع من طرفيه نقض للشريعة هَن الأساس, وإِتما 
تقوم الشريعة على أساسها حين تبنى على الواقع وتصلع للتطبيق فى أوسع 
تطاق. فتعترف بتفضيل الزواج الموحد ولا تقضى بتحريم الزواج المعدد؛ لأن 
تحريم ما دون الكمال يوقعنا فى مقالطة لا شك فيها. وهى أن الناس جميعًا 
كاملون أو يستطيعون العيش على سثة الكمال. 

وهكذا صنعت شريعة الإسلام: اغترفت بأن الرّوجة الواحدة أدنى إلى العدل 
والإحسان» وأباحت تعدد الزوجات؛ لأته حالة لأبد من حسباتها فى الشرائع 
الاجتماعية, ولا يستطيع أحد أن ينكر وقوعها يموافقة القانون أو بالاحتيال على 
القانون والخروج عليه. 

أياحت شريعة الإسلام تعدد الزوجات, ولم تفرضه كما يبد ر إلى أخلاد 
المتكلمين فى هذا الموضوع من الغربيين. 

ققد يخيل إليك وأنت تسمع يعض القربيين يتكلم قى موضرع الزواج الإسلامى 
تعدد الزوجات على كل مسلم؛ واستتكر منه أن يقتع يزوجة 


ودلك وهم شائع كالوهم الذى شاع فى تحريم الأديان الكتابية الأخرى لتعدد 
الزوجات. 

فلا الأديان الكتابية حرمت تعدد الزؤجات., ولا الإسلام حرم توحيد الزوجة 
وأوجب على المسلم أن يتزوج أكثر من واحدة. وإنما أباح تعدد الزرجات مع 


ان العدل بين النساء, واستبعد العدل على طبيعة الإسان, فقال القرآن الكريم: 
لوان تستطيغوا أن تعدلوا بين الناء ولو حرصقم ٠٠‏ 
قالأقرال متفقة على أن اتعقاد الزواج من ذكر وأنثى هو الرواج المثالى 


المقضل على غيزه. 
ولكته «زواج مثالى» ولیس بزواج يتكرر بين كل ڌکز وأنتى من توع الإنسان؛ 
الأئنا لا نستطيع أن نجعل من كل رجل زوجًا مثاليًا ومن كل امرأة زوجة 
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ومعنى أنه «زواج مثالى» أنه عمل من أعمال الفضائل الاختيارية وليس بعمل من 
أعمال الشرائع المفروضة على جميع الرجال وجميع النساء. ولا حاجة بالشرائع 
إلى أن تفرضه على من يصلح له ويتقبله ويفضله على غيره؛ لأنه يؤثره على كل 
علاقة متعددة ولو أباحتها الشزانع أو حسنتها لمن يطلبونها. ولا فرق فى ذلك 
بين الرجل والمرأة متى اتفقت بيتهما أواصر المردة وتيادل العطف والرعاية. 

وإذا كان «الزواج الحيوانى» هو المثل الأدنى للزواج بين أيناء النوع الإتسانى؛ 
فمن حق الشرائع أن تمنعه ولا تقبله على وجه التعليل ولا على وجه الاستثناء. 

ونعنى يالزواج الحيوانى ذلك الرواج الذى يقوم على هوى الجسدين ولا تبقى 
فيه بقية للألفة ودوام العلاقة بين الزوجين. متى تفر بالزوج هواه أو نقر 
بالزوجة هواها 

فلا فسر الناس على أدب الملائكة, ولا تقبل متهم خسة الحيوائية. وقوام الأمر 
بين الحالتين هو ها قضت به شريعة القرآن: تفضيل الزواج الموحد وعصمة 
الزواج من أهواء الساعة وعزارض النقور والسآمة: #إوعاشررهن بالْمَرُوف فإن 
كر هشنوذن قصى أن رهوا شيا وَيجِل اله فيه خَْرا كثير 4 

ولم يجاوز القرآن بتعدد الزوجات أن وضعة فى نصايه فاعترف بإمكان 
وقوعه أو ضرورة وقوعه فى بعض الأخوال. وهى حالة معترف بها ولا شك فى 
الحياة الإنسانية حيث كانت من أقدم الأزمان إلى هذا الزمان. ولكنة اعتراف 
التواطؤ والإغضاء الذى يحدث فى غفلة الشريعة ويصبح فى الغرف المصطلح عليه 
شريعة مقعولة تهرب من وضع التهار ولا يعوزها إلا التقرير والتصريح. فكم من 
زوجة بين من يحرمون تعدد الزوجات تعلم أن «فلاتة» بعيتها خليلة زوجها 
وتدعوها إلى بيتها وتزورها وتتجاهل الحقيقة التى لا تجهلها ولا يجهلها أحد من 
بيتتها. ولكنها تقبل هذا التواطؤ: لأنها تقابله بمثله وتذهب فى المجتمع باسم 
زوجة «فلان» وخليلة «قلان»! ويحدث من جراء ذلك ما يحدث من التناقض الوبيل 
بين شريعة الواقع وشريعة الدين أو شريعة الدولة. مغالطات ومخادعات أهون 
منها كل إحساس يتولد من تعدد الزوجات: لأنه يضيف إلى الغيرة والنكد أكاذيب 
الأخلاق ومحاولات التهرب والاحتيال قي مسائل الذرية ومسائل الأسر والقرابات. 


(1) القساء: 1 


نهد 


وما هو الإحساس الذى يترد من تعدد الزوجات؟ 

هو على التحقيق إخساس لا ترضاه الثساء. ولكن أين هو المجتمع الذى يتكفل 
كل إنمان بالرضى کله ويعفية من كل ا يسوءه ويخالف هوام" 

فالمرأة تلاقى فى حياتها كذ ضبات التى لا حيلة فيها 
للمجتمع ولا للشريعة. وقد يبون احتمال الضبرة لديها إِذا قيس يما تختفلة فى 
كثير من مآزق الحياة. وقد تفضل المشاركة فى زوج من الأزواج على الحرمان 
منه قى بعض الأحايين. ويصدق هذا على المرأة التى ملكت كل حريتها قى أمم 
الحضارة الحديثة كما يصدق على المرأة الجاهلة فى الأمم التى أنكرت غلى الئساء 
أكثر الحقوق, ولا ت امرأة بلغت من الحرية فى اختيار الأزواج والعشراء ما 
بلقته المرأة الأمريكية فى القرن العشرين, ولا سيما الفتيات اللاتى ملكن كل 
أسياب الظلاقة من سيطرة الآباء والأولياء. ومن هؤلاء من سُنِلن رأيهن فى تعدد 
الزوجات فقالت إحداهن قى مجلة الحرار 6001©: «إننى وإن كنت أعتقد أن تعدد 
الزوجات يرافق الرجال أكثر مما يوافق النساء أحسيه شينًا لا يكلو من الطراقة 
والغرابة: ولست من الطفولة بحيث يخفى على أن كواكب الصور المتحركة يعشقهم 
كثير من النساء ويعلمن ‏ وهن يعشقنهم - أنهن لا يسيطرن على قلوبهم 
وسشيتتهم. ومهما يكن رأيك مثلاً فى «إيزول فلن» فإنك لن تجهل الواقع الذى لا 
بثك فيه من أمره. وهو أن كثيرًا من النساء يقبان الشركة فيه. نعم ليس كل الرجال 
فى وسامة إيرول فان أو فكتور ماتيور, أو قان جونسون, أو كلارك جابل. ولكن 
الرجال الذين لهم تصيب من الوسامة والقسامة كثيرون فى كل مكان. قلماذا لا 
تشترك فى قريهم غدة نساء؟ إنهن ينقردن فى الحجرات متى كبر الأطف 
السثون فتبزد حرارة الشياب, وتهدأ مرارة الغيرة ولا يبعدأن يجد فؤلاء 
الشريكات مواطن للتسلية والنقارئة فى التحدث عن َلك الرجل الذى ارتبطن به 
جميعًا برابطة الزواج.. ولقد عشت معظم أيامى فى ضاحية مد فلا 
أخسب صديقاتى إلا مستغربات عاتيات لو أصبح من حظى غذا أن أكون واحدة 
من هؤلاء الزوجات المشتركات, ولك هب الرجل كان مليح الشمائل؛ قادرا على 
إيوائنا جميعًا ألا يخظر لك أن اللاغطات بحديث زواجى يلغطن إذن من الغيرة لا 
من الإنكار؟! (راجع العدد 718 من مجلة الرسالة سئة .)١547‏ 

ومهما يكن من إحساس المرأة لمشاركة الضرائر فى زوجها قهو من أحاسيس 

e 


الحياة الطبيعية التى تحدث قى الزواج وقى غير الزواج. وليس هو بأقسى من 
مهانة العمل؛ أو مهانة الحاجة. أو مهانة الدمامةء أو مهائة الغيرة اليائسة. 
أو مهانة الابتذال. وليس فى وسع النشراتع أن تزعم أتها تعفى التساء أو الرجال 
من أمثال هذه العوارض والمنقصات. 

ولتصنع الشرائع ما تصتع من ضروب التحريم والتحليل: فلا مناص للمرأة 
ولا للرجل على السواء من مواجهة الحياة بمسراتها ومنغصاتها. ومن قبول ها 
» والرضى بما لا يُرْصْبى فى حالة القدرة والاختيار. 

وهل يخطر على بال أحد أن عشرة مرءوسين يتنافسون على إرضاء رئيس 
واحد حالة أيسر أو أندر من خالة امرأتين يتنافشان على مرخ 
يحدت فى الحياة أن خمسة أبناء يتنافسون على حنان أب أو أم فى أسرة واحدة؟ 
وهل يتدر فى الدنيا تتاقس الساسة على كسب الجماهير أو تنافس العلماء 
والمصلحين على كسب الأتصار والمريدين؛ 

أما المسوغات لتعدد الزرجات قكثيرة. ترجع تارة إلى خصائص الطبيعة, 
وتارة إلى ضرورات المعيشة الاجتماعية. 

فالرجل يؤدى وظيفة النسل طوال أيام السئة ولا تؤديها الغرأة وهى حامل 


زهاء تسعة شهور. 

والرجل يلد بعد الستين وقد يلد بعد السبعين, وقلا تلد المرأة بعد الخامسة 
والأريعين أو الخمسين. 

ويستقل الرجل يمعاشه ولا تستقل المرأة.به, ولاسيما قى آثناء الحمل 
والرضاع وتربية الأطفال. 


وقد تقر من إخصاءات الأمم أن عدد النساء يربى على عدد الرجال فى آوقات 
السلم قضلاً على أوقات الحروب 

وأول ما تستلزمه هذه الخصائص الطبيعية أن يدخل تعدد الزوجات فى 
حساب الشرائع وخساب المجتمعات البشرية. 

وقد تقضى ضرورات المغيشة أو ضرورات الأسرة بحسبان الحساب لهذا التعدد 
فى بعض الأحوال. قريما عقمت المرأة أو أصيبت بمرض غضال أو تهبت عتها 
.جميغ الفغريات الحسية والنفسية, فيضيرها الطلاق قى هذه الحالة أضعاف ما 


of 


تضيرها المشاركة فى زوجها. ولا تحثى هذه العلاقة العقيمة على الزوج فى تسل 
ولا على النوع الإتسائى قى بتيه. 

ولا خطر من التفادئ قى الإباحة لأن التناسب الطبيعى بين عدد الذكور 
والإناث يأبى أن تعم الزخصة فيصبح لكل رجل زوجتان» أو يعدد الزوجات كل 
من أرادء مع اشتراط القدرة على تكاليف الأسر والأيناء: 


ومتى استوفت الشريعة أمانتها من حياطة الأسرة؛ وضمان | غليهاء 
بقيت أمانة العرف الاجتماعى يتولاها على حسب الآداب والمصالح والضرورات 
التى تغلب على المجتمعات بين أمة وأمة ويين جيل وجيل. وفى هذا العرف 
الاجتماعى الكفاية للإشراف على تنظيم الزواج من ناحيته بعد أن قالت الشريعة 
كلمتها واضطلعت بأمانتها التى تطلب متها. 

فمن أمئلة التنظيم الذى يتولاه العرف الاجتماعى فى فسألة تعدد الزؤجات 
أنه يحد من رغبات الطيقة الغتية فى هذه المسألة, كما يحد من رغيات الطبقة 

فيهاء على اختلاف أنواع الحدود. 

فالطبقة الغنية أقدر على الانفاق وأقدر من ثم على تعدد الزوجات. ولكن 
الرجل الغتى يأبى لبنته أن تعيش مع ضرة أو ضرائر متعددأت: والمرأة الغنية 
تطلب لنفسها ولأبنائها نفقات ترتفع مع ارتفاع درجة الغنى. حتى يشعر 
لأغنياء أنفسهم زوجات كثيرات: فلا يتطلق الزوج 
الفنى فى رغباته على حسب غناه؛ بل يقيم له العرف حدودًا وموانع من عنده 
كفم رقباتة لتثوب يه إلى الاعتدال. ولهذا ترى فى الواقع أن الطبقات 
رجة واخدة فى معظم الأحيان. وربما كان للاختيار نصيب من 
ذلك كتصيب الاصضطرار؛ لأن الأغتياء يستوقون حظوظهم من العلم والثقافة 
فيدركون بلطف الذوق مزايا العطف المتبادل بين زوجِين مثكافئين قى الكزامة 
والشفين. 

والطبقة الفقيرة لا ترقض المرأة قيها ما ترفضه المرآة الغنية من معيشة 
الضرائر. ولكن العجز عن الإنقاق يمنعها أن تنطلق مع الرغبة كما تشاءء قلا 
تستبيح تعديد الُوجات بغير حدود. 


کوت 


إذا تعددت 


وهكذا تقوم الشريعة فى تعدد الزوجات يما عليها ويقوم العرف الاجتماعي 
يما عليه, ويقع الإلزام حيث ينيغى أن يقع مع الرغبة والاختيار. 

على أن تعزيف الزواج نفسه أهم من تنظيم الانقراد أو التغذد فى الزوجات! 

قما هو تعريف الزواج قبل أن يعرفه القرآن الكريم؟ 

هل هو صفقة تجارية بين شريكين فى المعيشة؟ 

هل هى وسيلة من وسائل الضرورة لإسكات صيحات الجسد والاستزاحة من 
غوايته الشيطا 


هل هو تسويغ الشهوة يمسوغ الشريعة؟ 


تى للرجل أو للمرأة أن يستغنيا 


كان هذا وأشباهه أعلى ما تصورته المجتمغات والعقائد من صور الرواج قبل 
الإيحاء بالقرآن الكريم 

ولكن الزواج شى القرآن الكريم هى «الرواج الإنسائى» فى وضعه الصحيع من 
وجهة المجتمع وسن وجهة الأفراد 

فهى واب اجتماعى من وجهة المجتمع, وسكن تفسانى من وجهة القرد, 
وسبيل مودة ورحمة بين الرجال والنساء 

قكان خطاب القرآن فى تدبير الزواج موجهًا إلى المجتمع كله؛ لأنها مسألة 
تناط به ويصلح آو يفسد من ناحيتها. #إوأنكخرا الأيامى 5 
إمانكم إن يكونرا فقراء بغنهم الله من فضله واللّه واسع عليمَ ("5) وليستفف الذين ل 
يُجدون نكاخا حتى ينهم الله من فضله. . . ©" 

وقد سماه القرآن ميثاقًا كما سماه تكاحًا. والنكاخ على خلاف ما يقهم بعض 
العامة هو الاتفاق والمخالطة على إطلاقها. يقال: نكح المطر الأرض أى خالطهاء 
وتكع الدواء المريض أى سرى فى أوصاله: فهو ميثاق اختلاط بين الأزواج 
والزوجات. 
(1) النين 290:67 


ےو 


وقضيلة هته العلاقة بين الرجال والتساء أنها علاقة «سكن» تستريح قيها 
النفوس إلى التفوس؛ وتتصل بها المودة والرحمة: أومن آيائه أن خلق كم من 
أنفسكم أزواجا لشلكنوا ليها وجعل بينكم مود وَرحمة إن في ذلك نايت لقم يَتفكرُون 1# 
اهن ليام لم وأنثم لباس نين" 

ومن ثم يراد الزواج ‏ فضلاً عن بقاء النوع ‏ لتهذيب النقس الإنسانية 
واستزادة ثروتها من الرحم والرحمة؛ ومن العطف والمودة؛ ومن مساجلة الشعور 
بين الجنسين بما ركب قيهما من تنوع الإحساس وتنوع العاطفة وتنوع القدرة 
على الحب والإيناس 

ولهذا كان اختيار الزوجات مقصورا على النساء اللاتى يوجدن المودة من 
طريق ا الزو غيرها. فلا زواج بين رجل ا يمل الدورة يك 


م عا ا کین إا ما ق متف إن 
ریا 

قالغوض من شمول هؤلاء النساء جميعًا بالتحريم ظافر. وهو زيادة ثروة 
الإنسان من العطف رالمودة: رتعويده أن ينظر إلى كثير من النساء 
نسية, أو تعويده أن يعرف ألوانًا من اللشعور غير شعور الذكور 
والإتاث قى عالم الحيوان. وكل هؤلاء القريبات أو أشباه القريبات قد جعلت 
المودة بينهن وبين أقربائهن من الرجال؛ قلا موجب اخلطها بالمودة النى 
من الغلاقة الجنسية. ولا لتعريضها للجقاء الذى يعرض أحبانًا بين الأزواج 
والزوجات. 

ومما يؤكد هذا المعتى أن التحريم هنا لا يجرى على سنة التحريم فى شريعة 
القبائل التى تدين أيناءها باختيار الزوجات من الأباعد دون الأقربين؛ وتسمى 
شريعتها فى علم الاجتماع بالأوكسوجامى »3چ »ع. 


ET A 


لر 51 0 


امات 


لأن العلاقة هنا تقوم على علاقة الألقة والمودة لا على علاقة الدم ووشائج 
اللسي الأصيل: قلا قراب الرضغاء, ولا بين الربائب» ولأ تحريم للجمع بين 
الأخت وأحتها فى .شريعة القبائل التى تختاز الزوجات من الأباعد دون الأفربين 
لأن الزوجة وأختها سواء قى القرب والبعد. سواء كانتا من القبيلة تفسها أو من 
قبيلة غريبة عنها. وإتما هى قرابة أدبية يحترمها الذوق المهذب, ولا يقع 
احترامها من وشائج الدم وأواصر الأنساب. 

كذلك لم تكن هذه المحرمات جميعًا مرعية قى الشريعة الإسرائيلية؛ لأنها 
لا تنص على التحريمات التى ترجع إلى العلاقات الأدبية أى علاقات الألفة 
والمودة. بل روت التوراة أن إيراهيم عليه السلام تزوج من سارة أخثه لأ 
وأوشكت تلمار أن تتروج أخاها عمنون. وجاء منع الزواج بين الأخوين بعد ذلك 
على سبيل الكراهية والاستهجائ. كم على سبيل الإلزام. رام تتعرض له الشريعة. 
كما 


وقد تقررت تحريمات الدم من قديم الأزمنة وعرفتها شرائع الد 
عرفتها نشريعة الدولة وشريعة العقيدة: ولكن تشمول المنع لقرابة الأ 
هو الذى وسع آفاق العطف بين الجتسين, وخرج بها من حصرها القديم فى شهوة 
الجسد أو تجديد التوع بالذرية 

فعلى حلاف الأتاويل المدعاة على سنن الزواج قى القرآن الكريم لم تكن 
العلاقة يين الجنسين ‏ حسي هذه الستن - محضورة فى علاقة الجسد أو علاقة 
النوع, بل كان فيها متسع لألوان من العواطف الإنسانية لم تعرفها شرائع كثيرة 
بين الأقدمين والمحدثين. وكانت خليقة أن تعلم بنى الإنسان آدابًا من العراطف 
الرجل والمرأة تنشأ بيتهما هن غير صلات النسب» وغير صلات النوغ 
غلا تدخل فى أواصر القرابة ولا فى أواصر الزواج 


«الأدبية, 


ووظائف تجدي 


وهكذا كانت شريعة القرآن مطابقة لحقيفة الزواج فى معانيه الإنسانية 
ومعانيه النوعية والأجتماعية 
قاستحسنة الاكتفاء بالزوجة الواحدة؛ ولكثها جعلتة قضيلة يختأرها 
الزوجان ولم تفرضها عليهما بغير قضل يرجم إلى الزوج أو الزوجة. 
وأباحت تعدد الزوجات مع اشتراط العدل لمن استطاغه. وحسيت الدواغى 
ا 


التوعية والاجتماعية التى تبيح تعدد الزوجات فى بعض الأحوال كل ما ينبغ 
أن تخسيه شريعة تسرى بين أبناء البشر: فى دنياهم هذه التى تطلب المثل الأعلى 
ولا تصل إليه في كل حين. 


أما معاملة الزوجات فهى فى اللشريغة القرآنية موافقة لهذا التقدير الصميح 
الطبيعة الزواج 

فليس الزوج سيدا للزوجة, ولكنه وليها وله حقوق الولى وعليه واجباته, 
ومتها حمايتها والإتقاق عليها. 

وللمرأة فيما عدا الولاية مثل الذى عليها: لوت مل الي بهن بالمزوف 
وللراجال عليه ذزجة. . . 1#" 

ومعاشهن مثل معاش الرجل: يس ن : 
«إأمنطرهن من يت ستنتم من وجدقم4”” 1 .عل الود له رقي وكاو 3 
بالتغزوف. .. 4" 

وفى حالة القضب يجوز للرجل أن يُقَوْمٌ خط امرآت بالوعظ والتصيحة:؛ أو 
NESE‏ أو الیم ن أهله وأهلها إذا 
امتعجبهز ا اق E‏ 3 1 


كف حكن کھت کی کے مذ اه كنا بالا إن ردخ 
إن الله كان عي خبيرا ٠‏ 


وليس معنى إباحة الضرب إيجابه فى كل حالة ومع كل امرآة, فقد كان الثبى 
عليه السلام - وهو أول المؤتمرين بأوامر القرآن - يكره الضرب ويعيبه ويقول فى 
حديثه المأثور: «أما يستحى أحدكم أن يضرب امرأته كما يضرب العبد؟ يضربها 
أول النهار ثم يجامعها آخره؟. فلم يضرب زوجة قط بل لم يضرب أمة من 
الصغار ولا من الكبار, وأغضيته جارية صغيرة مرة فكان غاية ما أدبها به أن 
هزفى وجهها سواكاء وقال لها: ١‏ لولا أخاف الله لأوجعتك بهذا السواك» 
)١(‏ البقرة: 54؟. (۴) الطلاق 7. (؟) البقرق ۲۴۳ (غ) النساء 38 172 

و 


وإنما يباح الضرب؛ لأن يعضى النساء يتأدبن به ولا يتأدبن يغيزه. ومن 
اعترض على إجازته من الفتحذلقين بين أيناء العصر الحديث قإنما يجرى 
اعتراضه مجرى التهويش قى المتاورات السياسية. ولا يجرى مجر ١‏ ا 
مسائل الحياة وأخلاق الناس؛ لأنَ الاغتراض على إناحة الضرب بين العقوبات لا 
يضح إلا على اعتبار واحد: وهو أن الله لم يخلق نساء قط يؤدين بالضرب 
ولا يجدى معهن فى بعض الحالات غيره. ومن قال ذلك قهو ينسى أن الضرب 
عقوبة معترف بها فى الجيوش والمدارس؛ وبين الجنود والتلاميذء وهم أحق أن 
ترعى مغهم دواعى الكرامة والنخوة إذا جاء الأعتراض من جاتب الكرافة 
والنخوة: وأن روّساءهم ليملكون من العقوبات المادية والأدبية, ومن وسائل 
الحرمان والفكافأة: ما ليس يملكه الأزواج فى ثطاق البيوت المحدودة. 

وقد يهزأ النساء أنفسهن بهذه الحذلقة التى تخلط بين مظاهر السهرات فى 
الأندية وبين وقائع العيش ومشكلات البيوت فى شاحية من ذواحى الضتك 
والضرورة. فإن النساء ليعلمن أن عقوبة الضرب عند المرأة العصية الناشز ليست 
من الهول والغرابة بهذه الصوزة المزعومة فى بيئات الأندية والسهرات. فزيما 
كان من أنيقات الأندية والسهرات أنفسهن من يعرفن عن هذه || مأيجهله 
المتحذلقون والمتزوقون فى مجامع اللهو والبطالة بزواق الفروسية و«اللطافة» 
المستعارة.. قيعلمن ويعلم الكثيرون ‏ كما قلنا فى كتابنا عبقرية محمد «أن 
هؤلاء التساء ‏ الناشزات ‏ لا يكرهنه ولا يسترزلنه. ولیس من الضزورى آن يكن 
من أولئك العصبيات المريضات اللاتى يشتهين الضرب كما يشتهى بغض 
المرضى ألوان العداب 


وقد بينا فى ذلك الكتاب أيضًا حقيقة الغرض من عقوية الهجر قى المضاجع؛ 
الأنها تبدو للكثيرين كأنها عقوبة جسدية؛ غاية ما يؤلم المرآة منها آنها تحرمها 
لذة الجسد بضعة أيام أو بضعة أسابيع... إلا آنها قى الحقيقة لا تؤلمها لهذا السبي. 
ولو كان هذا سبب إيلامها لكانت عقوية للرجل كما كانت عقوبة للمرأة. ولكنها 
فى الواقع عقوية نفسية فى الصميم؛ لأن أبلغ العقوبات ‏ كما قلنا فى عبقرية 
محمد «هى العقوية التى تمس الإنسان فى غروره وتشککه فى صميم كيانه: فى 
المزية التى يعتز بها ويحسبها مناط وجوده وتكوينه. والمرأة تعلم أنها ضعيفة 
E‏ 


إلى جانب الرجلء ولكنها لا تأسى لذلك ما علمت أنها فاتتة له وأتها غالبقه 
بقتنتها وقادرة على تعويض ضعفها يما تيعثه فيه من شوق اليها ورغبة قيها 
فليكن له ما شاء من قوة فلها هى ما تشاء من سحر وفتنة؛ وعزاؤها الأكبر عن 
ضعفها أن فتنتها لا تقاوم؛ وحسبها أتها لا تقاوم بديلاً من القوة والضلاعة فى 
الأجساد والعقول. فإذا قاريت الرجل مضاجعة زهى فى أشد حالاتها إغراء 
بالفتنة ثم لم يبالها ولم يؤخذ بسحرهاء فما الذى يقع فى وقرها وهى تهجس بها 
تهجس به فى صدرها؟ أقوات سرور؟ أحنين إلى السوال والمعاتبة؟ كلا بل يقع فى 

أن تشك فى صميم أنوثتها؛ وأن ترى الرجل فى أقدر حالاته جديرًا بهببتها 
مالك 


أمره إلى جانبها وهى إلى جانبه لا تملك شيئًا إلا أن 
هوان سحرها فى نظرها قبل فرازها من هوان سحرها فى نظر مضاجعها 
تأديب نفسى وليس بتأديب جسد. بل هذا هو الصراع الذى تتجرد فيه الأنثى من 
كل سلاح؛ لأنها جريت أمضى سلاح فى يدها فارتدت بعده إلى الهزيمة التى لا 
تكابرتفسها فيها. فإنما تكاير ضعقها حين تلوذ بذ 
قلن يبقى لها ما تلوذ به بعد ذلك, وهنا حكمة العقوية البالغة التى لا تقاس 
بفوات متعة ولا باغتنام فرصة للحديث والمعاتبة. وإنما العقوبة إبطال العصيان. 
ولن يبطل العصيان بشىء كما يبطل بإحساس العاصى غاية ضعفه وغاية قوة 
من يعصيه...», 


نه الوسائل تستنفد كل حيلة قى الوسع للإبقاء على صلة 
ن الزوجين, فعلى الرجل أن يغالب كراهته للمرأة إذا تحول 
قلبة عنها عسى أن يكره شيئًا ويجعل الله الخير فيه: وعليه أن يجرب التصيحة 
والهجر والتأديب بالضرب والتحكيم بين الأسرتين. فإن أفلحت هذه الوسائل 
بقيت الصلة ودامت المودة والألفة: وإلا قالطلاق حل لا متاص مته فى النهاية 
بعد استنفاد جميع الحلول. 

وقد عالجت أمم كثيرة من أمم الحضارة أن تستغتى عن الطلاق وتحرمه فى 
جميع الأحوال أو فى معظم الأحوال. فأظهرت التجارب المتوالية أن الخطر على 
الزواج من تحريمه أفدح وأعضل من كل خطر يأتى من إباحته والاعتراف بلزومه 
فى كثير من الحالات. 


RE 


والقرآن يخول الفرأة أن تطلب الطلاق إذا كرهت البقاء فى عصمة زوجها 
فون امنا ١‏ 
والصلح 
خ4 

افإذا تصالحا على الفراق فذلك خير من البقاء على التقاق الذائم: وخير من 
الفراق على عداوة ونقمة. وكل ما يطلب من المرأة قى هذه الحالة أن تعفى الزوج 
من النفقة وترد إليه ماله. فليس لها أن ترك الرجل وتمسك ماله وتفرض النفقة 
عليه. 


ر وأحضرت الأثفن الشحٌ وَإن تضبئوا وَتَتقُوا قإن الله كان بها تون 


الى النبى عليه السلام وبتكت إليه أنها لا تطيق رُوجها ‏ ثابت 
اين قيس - فسألها: هل تردين إليه مهره؟ فقبلت أن ترده؛ فنصع لثايت أن يطلقها 
إذ كان لا خير له فى استبقائها. وتم الطلاق على وقاق 

ولم يوضع الطلاق بير حدود, ولا أبيج كل الإباحة لغير ضرورة. فهو حيلة من 
لا حيلة له فى الوفاق. وهو مع ذلك أبغض الحلال عند الله كما جاء عن النبى 
عليه السلام: ومن أقواله صلوات الله عليه: «نعن الله كل ذواق مطلاق». ٠‏ ولعن 
الله الذواقين والذواقات». ٠‏ ولعن الله كل مزواج مطلاق ». 

ويراجع الرجل نفسه فى حالة القضب: ٠‏ لا طلاق ولا إعتاق فى إغلاق» ولا يقع 
من السكران أو المكره أو المحرج أو غير الرشيد. 

فإذاوجب وقوعه وجب بإحسان ورقق ومروءة: #[الطلاق هرتان فإشاك 
وا مما يمون شنا إلا أن يخافا ألا بقيم' 


وقد جاءت | 


بمغروف أو تريح بإحمنان ولا يحل لكم أن 
حو الله. . .14" 


#وإن أرذتم ١‏ أوا مثة شيت ٠١4‏ 
وللمرأة إذا طلقت وهى حامل أن تطالب زوجها بالإئقاق عليها حتى قضع 
حمليا إن كن أولات حمل فأنفقوا عليهن حثى يعن حَمليْن4)".. فإذا وضعت 
حملها فلها أن ترضع ولدها سنتين. وعلى الرجل أن يتقق عليها ظول مدة 
الرضاع طوَالوَالِدَاتَ يرعن أُولادهن حؤلين كاملين لمن أراد أن يم الرّضتاعة وعلَى 


)سا (1) البق ۲۴۹ (5) تسا 5١‏ (غ) اسلاق + 


بدا زوج مكان زوج آم إحاهن قشطارا ف 


کم“ 


المؤلود له رزقهن وكسلؤئهن بالمغروف لأ تكلم تفن إلا وسعها لا ضار وَالِدَة بزلدها ولا 
موود له بؤتده. . . 14 

هذه فى جملتها وتفصيلها خير الحدود التى ترعاها الجماعة البشرية بين 
الزوجين فى حالى الوفاق والفراق 


ونعتقد أن الأمم المتحضرة سترجع إلى كثير من مأثورات الزواج فى صدر 
الإسلام لعلاج بعض الستكلات التى خلقتها أطوار الحياة الصتاعية والثقافية قى 
السنين الأخيرة من العصر الحديث. 

فمن الكتاب والمصلحين فى أورزبة وأمزيكا من يكتيون عن الزواج فى هذا 
العصر كأنه نظام منحل أو على وبشك الانخلال. 

ومنهم فن يغرب فى ارائه لعلاج مشكلة الزواج. حتی يصيح علاجه بمثابة 
الاعتراف بالمرض والاسترسال قيه: 

ومنهم من يقول يتا يجوز النظر قيه. ومن يقول شيا لا يستحق نظرًا ولا 
يرجى الوصول مته إلى علاج ولا تمهيد العلاج, 

فالكاتب الإتجليزى «ولز» يشير بولاية الأمة اللأطفال ويسمى ذلك إعناقا 
للأبناء من ربقة الآباء والأمهات. وفى رأى ولز هذا رجو 
القديم الذى استحسن فيه أ أ الولد بأعين المربين الأفاضل والعربيات 
الفضليات: وهو لا يعلم من أمه ومن آبوه. 

وآقة هؤلاء المفكرين وأمثالهم أنهم يقدرون أن 
ويلبثون على الجهل والنقص فى غير ذلك الجانب. فيقدرون 


التاس يرتقون من جانب 
أن الجماعة الب 


والأمهات. فإنهم سيظلون على هذا الارتقاء العميم. غير آهل لأماتة التربية 
والسهر على الأبناء! قلعاذا نسنثنى الآباء والأمهات وحدهم من فيض الار: 
العميم؟ ولماذا لا يكون الآباء والأمهات الذين شملهم الارتقاء أصلح من غيرهم 
للتربية مع مزية الحتان المطبوع؛ ومزية العواطف الإنسانية التى تخلقها الأسرة 
)١(‏ البقرة: +78 
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ولا نعرف لها أصلاً فى الإنسان غير وشائج القرابة بين الآباء والإخوة 
والأخوات؟ 

ورأئ وزير فرنسى مسموع الكلمة وأديب معروف المكانة بين الأدباء - وهو 
ليون بلوم ‏ أن الزواج قى العصر الحاضر علاقة لا ينتظم عليها بقاء؛ وأن الحيانة 
فيه بين الأرواج ليست مما تطيب عليه العشرة والطمأنينة فى أسرة سعيد 
وليست مما يمتنع بسلطان القانون لاتساع مجال الحيل الثى يحتال بها على 
مخالفته وانطلاق الرجال والثساء قى حرية نفسية واجتماعية تستعصى على 
الحجر والرقاية. فلا مناص للمجتمع البشرى من الاغتراف بهذه الحالة وتقديرها 
قى نظام الزواج. وعتده أنذا نعطى هذه الحالة حقها من التقدير إِذا أخرنا 
الزواج إلى الثلاثين أو ما بعد الثلاثين. وأغضينا عما يجري قبل ذلك بين القتيات 
والفتيات؛ لأنهم خلقاء يعد تجرية اللهر. وإشياع الشهوات منه؛ أن يسأمو. 
ويثوبوا إلى الحياة الزوجية وهم زاهدون فيه صالحون للوناء صلاح القناعة 
والاكتقاء. وصلاح القدرة على التعاون وتربية الأبئاء. 

والذى يسبق إلى الذهن من كلام مسيو يلوم أن الإباحة وابتذال الشهوات أمر 
لا يعاب لذاته ولا يستنكر فى الذوق والخلق والآداب الاجتماعية لولا أنه معطل 
للزواج أو مخل بأمائة الوجين. ولكن الواقع أن ابتذال الشهوات مرض معيب يدل 
على شىء غير سليم فى بنية الفرد؛ كما يدل على شىء غير سليم فى بئية 
الجماعة. فلو لم يكن فى الدتيا زواج أو نظام للأسرة لكانت الاباحة خليقة 
بالعلاج لذاتها كما يعالج كل تفص فى تكوين العقل والإرا 


الفرد للشهوات واللذات أن نعول على سآمة المجتمع كله لهذه الآفة. 
هذه السآمة دليلاً على خطأ المبادئ التى تسفح للحرية القرد 
العلاقات الجتسية بغير وازع ولا رقيب, نح من الاختلاط بين 
الخد وتقيم الأذاب الجنسية أى النوغية غلى 'أساس غير أساس الحزية المطلقة 
لآحاد الرجال أو آحاد التساء. وقد تثوب بهذا إلى نظام قريب من نظام الآداي 
القرآنية فى الحجر على كل انطلاق يفسد العلاقة السليمة بين جتس الذكور وجنس 
الإناث» 
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ومن الفلاسفة المحدثين الذين عرضوا لمسألة الرواج تابغة إنجليزى من توابغ 
الرياضة والقلسقة هو اللورد يرتراند وسل الذي اشتهر بالجرأة فى الرأى 
والاستقلال فى شئون السياسة والدين 
فهذا الفيلسوف يرى أن سن الزواج قد تأخر. 
كان يستوقى علومه قبل مائة سنة أو مائتين فى نحو الثامتة عشرة أو العشرين. 
أهب للزواج فى سن الرجولة التاضجة, ولا يطول به عهد الانتظار إلا | 
الانقطاع للعلم مدى الحياة؛ وقل من يؤثر ذلك بين المتات والألوف من الشيان. 
أما قى العصر الحاضر قالطلاب يتخصصون لعلرمهم وصناعاتهم بعد 
الثامثة غشرة أو العشرين؛ ويحتاجون بعد التخرج من الجامعات إلى رمن 
يستعدون فيه لكسب الرزق من طريق التجازة أو الأعمال الصناعية والاقتصادية, 
ولا يتستى لهم الزواج وتأسيس البيوت قبل الثلاثين, فهناك فترة طويلة يقضيها 
الشاب بين سن البلوغ وبين سن الرّواج لم بحسب لها حسابها فى التربية القديمة 
وهذه الفترة هى قترة ألنمو الجنسى والرعبة الجامحة وصعوية المقاوفة 
للمغريات. فهل من المستطاع أن تسقط حسابٍ هذه الفترة من نظام المجتمع 
الإنساثى كما أسقطها الأقدمون وآبناء القرون الوسطى؟ 
يقول الفيلسوف: إن ذلك غير مستطاع, وإثنا إذا أسقطناها من الحساب 
ذلك شه الفساد والعبث بالتسل والصحة بين الشبان والشايات, وإتما الرأى 
نذه آن تسم القوانين فى هذه السن بضرب من الزواج بين الشبان والشابات لا 
يودهم ا الآسرة ولا يتركهم لعبث الشهوات والموبقات وما يعقبه من 
العلل والمحرجات. وهذا ما سماه بالزواج العقيم أو الزواج يغير أطفال 0اطع 
#ي هت7 وأراد به أن يكون عاصسًا من الابتذال وسدربًا على المعيشة المزدوجة 
قبل السن التى تسمح بتأسيس البيوت. 
فى قاموس الإسلاع الذى آلقه توماس باتريك هيوز ۲118٠۴١‏ بحث عن الزواج 
الإسلامى يقول فيه عن زواج المتعة: «إن هذه الزيجات المرقوتة هى ولا ريب 
أعظم الوصمات فى تشريع محمد الأخلاقى, ولن تقبل المعذرة بحال من 
الأحرال». 
وزواج المتعة هذا ضرب من الزواج الموقوتء يُروى عن النبى عليه السلام آنه 
أذن به قى إحدى الغزوات للصحاية الذين انقطعوا عن أرطاتهم. وطالت غيبتهم 
او 


ارود 


عن بيوتهم: كم اختلفت الروايات فى تحريمه وقأل يعض الققهاء من الشيغة على 
الأكثرأئه مباح إلى الآن لبعض الضرورات. 

اقلنا ونحن نقراً تعقيب مؤلف القاموس على زواج المتعة؛ لقد گان من التافع 
اللرجل أن يعيش حتى يرى فيلسوفا من أكبر فلاسفة قومه يدرس ستكلة الجتسين 
فى الحضارة الحديقة درس الفلاسقة المحققين فلا يهديه الرآى فيها إلى حل غير 


والمحاقل؛ وأن مشكلات النوع الإنسانى الضخام قد تلجئ أسا 
مقام المتعلمين من أبناء العصور الماضيةء فيتعلمون أن الحذلقة أسهل شىء على 
طلاب المظاهر وأدعياء اللطافة, ولكنها سهولة لن تنفع البشر فى المعضلات 
الصعاب: التى تتحذد مع الزمان وتستفحل على تعاقب الأجيال 


دم 


الميراث 
القرآن تظام المواريت بتفصيلاته لجميع ذوى القربى؛ واعتبر الإرث 
مشروعًا للوارث لا يجوز حرمائه منه بحيلة من حيل التهريب. 

وإجماع المفسرين متعقد على ذلك لم يخالفهم فيه إلا قئة من ققهاء 
«الظاهرية» قالوا يمنع ميراث الأرض خاصة وإباحة الميراث من الغروض 
والأموال؛ لاعتقادهم أن الأرض لله 9إإِنا تحن نرث الأرْضَ ومن عَلَيْها وإِلَيْنا 
اجون 4" 

ولكنه تفسير يخالقهم فيه جملة الفقهاء من جميع المذاهب؛ لأن كون الأرض 
لله لا يمنع أن يرثها الصالخرن من عباده. #إيُورثها من يشاء6"... #إولقذ كنا في 
ليور من بعد الأكر أن الأرْض برثها عبادي الصّالُِون". قهى ومن عليها لله فول 
ميراث السْنوَات والأرأض 4" وهذا هو المعتى المقصود يميراث الله لكل ما فى 
الكون» وليس المقصوب به منع أجرّأء من الأرض أن يملكها آحاد من الناس. 


والميراث حق وعدل ومصلحة من وجوه كثيرة. أقواها قى رأى المداقعين عن 
نظام التوريت أنه نظام لا ينفصل عن نظام الأسرة؛ وأن الأسرة دعامة من أكير 
دعاتم الاجتماع. لا تتعفد ثم تنفرط مرة قى كل جيل. بل هى وحدة تثاط بالدوام. 

ومن الواضع أن الأسرة هى متبت العواطف الإنسانية فى المجتمع على 
اتساعه» وأن الصلة التى بين الآحاد فى الأمة لا تغنى عن وشائج اللحم والدم بين 
الآياء والأمهات والأبناء والبنات والإخوة وينى العمومة والخئولة. فإن 
«المجتمع» فى نطاقه الواسع «كم مبهم» قى نظر كل قرد من أفراده: وإنما الصلة 
العاطقية بين هؤلاء الأفراد هى صلة النسب والقربى فى هذه «الخلية» التى 
تتركي منها بتية كل قبيل وگل جمهور كبير. 

فالمجتمع الذى يجعل العلاقة بين الوالد والولد كالعلاقة بين كل فرد مثه وكل 


(١)مرية:‏ 6 (6)الأعراف 118 ()الأنبياء: 1١8‏ (2) الحديت 1١‏ 


لاد 


فرد آخر أقل ما يقال فيه أنه مجتمع «غير طبيعى» وغير متماسك الأجزاء. ومهما 
يقل القائلون عن واحجبات الأمة على الفرد فلن تكون هذه الواجبات أقوى ولا ألزم 
من واجبات النوع غلى أفراده. وهى مع هذا الوجوب لم تفرضيها الطبيعة على 
القرد إلامن ظريق استهوائه بلدّتة وعاطفتة ومصلحته التى تمتزج بعصالح ريه 
فايس للاجتماع أن يدعى لنفسه من القذرة على تسخير أقراده دعوى تعجن عنها 
الطبيعة التى يتكون متها اللحم والدم والحس والعاطفة. فإنما هو ادعاء لا 
محضل له غير الألقاظ الجوقاء. 

ومن الاجتماعيين من ينكر الميرات ويتكر الأسرة معه؛ لأتيما يغريان 
بتضخيم الثروة وتحكيم رءوس الأموال فى جهود العاملين. 

ولكن هؤّلاء الاجتماعيين يترجمون المسألة كلها بلغة المال, ريقفون عندها فلا 
يتجاوزونها إلى لغة الحياة أى الدوائع الحيوية. وهى لو ترجمت بهذه اللغة لكان 
معناها أن الفرد يأتى نغاية ما يستطيع حين يعمل للأسرة وينظر إلى توديت أبنائه. 
ولا يكتفي من العمل بأدتى حدود الكفاية أو بأيسر ما يتبسر فى حدود الطاقة, 
ومعتى ذلك أيضًا أنه سيخصص قريحته وجهده وكفاءته إلى الغاية التى يقوى 
عليهاء وأنه لا يحسب قواة العقلية والنقسية حساب الشح والضناتة بل حساب السعة 
والسخاء فيعمل أضعاف ما يعمل بغير هذه الؤسيلة. ويفكر أضغاف ما يفكر ويخس 
أضعاف ها يحسه وهو يقيض على ذخائر قواه فى وجه العالم كله قلا ينفق متها 
إلا بمقدار.ما يعتيه فى سنوات عمره. وليس هذا بالخسارة على العالم ولا عليه. 
ولكنه ربح للحياة الإنسانية كلها؛ وليس بالريع المقصور على الورثة أو المورث 

راذا قيل: إن هذا المال يؤخذ من المجتمع ليتحول إلى أقراد مئه فاا 
يليم الله مارو أن مره تقرح بميزاقه اهن الما ال توق 
فيها لتنقطع به فى عزلة عن تلك البيئة المغصوية. وينسو, 
المجتمع كما كان. فإن أحسن أصحابه تدبيره. صرفوه قى وجوه ثافعة. وإن 
أساءوا خرج من أيديهم وآل على الرغم مثهم إلى حيث يتبغى أن يئول 

أما الثروة فقد يعالج بوسائل 
الأسرة ونظام.الثرريث. وما من شريعة تحول بير 
على التركات بالمقدار الذى يراه. قيآخذ المجتمع نصيبه المقدور ولا ينزع من 
الآفراد حوافز العمل التى يعملون بها كأحسن ما يعملون. 
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وللميراك جاتب من العدل الظبيعى كما أن له هذا الجاتب من الحق 
والنصلحة... لأن الولد يأخد من ما حسن وما قبح من الضفات والطبائع. 
ويأخذ منهما ما فيهما من استعداد للمرض والخلائق المرذولة. وليس فى وسم 
الأمة أن تحميه من هذه الورائة الطبيعية التى لا تفارقه من مولده إلى مماته. 
قليس من العدل أن تدع له هذا الميرات وتتزع منه ميرات المال. وهو مفضل فية 
على غيره ولا يتساوى فيه مع أيناء القاعدين عن الكسب والادخار. 


هذا نظام يوافق حركة السعى والتشاط فى الجماعات البشرية ولا يعوقها عن 
التقدم الذى تستحقه يسعيها ونشاطها. بل يرجم إليه القضل أكبر الفضل قيما 
بلغته من الحضارة والارتقاء. ولو غمل الناس لأنقسهم مند القدم آحادًا متفرقين 
ولم يعملوا كما عملوا أسرًا متكافلات لما بلغوا مسا بلغوه اليوم من أطوار 
المعاش وآداب الاجتماع؛ ولا نما بلغوه من المعارف والصتاعات؛ ولا ممأ بلغوه 
من العواطف المشتركة ومقاييس العرف والشعور. 

وقد نظر القرآن إلى الميرات فى نطاق أوسع من هذا التطاق: وهو تطاق الميزاث 
الذى تتلقاه الأجيال عن الأجيال, أو الأعقاب عن الأسلاف. 

فأنكر من هذا الميراث ما يعوق التقدم ويحجر على العقول ويقيم العادات 
و«التقاليد» سدًا بين الإنسان وحرية القكر والارتياء 

ولم ينكر القرآن شيدًا كما أنكر الاحتجاج بالعادات الموروثة لمقاومة كل جديد 
مستحدٹ, فى غير تمييز ولا تيصر ولا مواز: 
المأثور. وكان شه هنذا الأنكار «للمتوقين» الَذينَ 
للبقاء على ما ألفوه ودرجوا عليه 


«إوكذيك ما أر سلتا من قيِكَ في قي بن 
نا على آثارهم مقتذون (۲۴] قال ولو 
ازسلشم به كافون 4 


(1) التخرف: 5157 
وك 


ذا قيل لهم اتبغوا ما أَنَرلَ الله قالوا بل تيع ما ألفينا عله آبَاءَنَ وَل كان آناؤاهم لآ 
يتقلون شين ولا تون 144 


ولما استحسن اتباع الآباء استحسنه؛ لأنه تنيز بين عقيدة خاطثة وعقيدة 
أكرم متها وأحرى بالاتياع: 


الي ترك 


وإذا كانت غريعة الميرات تحمى الأسرة: ولا تحجر على حرية الأجيال فهى 
على ها أصلح مأ تصلح يه الجماعات البشرية من نظام 


2850: (؟) الأعراف 34 [5) يوسف‎ ٠۷١ البثرة‎ ١| 


Ne 


٤ 5‏ < 
الاسر أو«الررّقف» 

تحن تكتب هذه القصول وقد مضى على انتهاء الحرب العالمية أكثر من 
ستتين. ولا تزال الدول الغالبة توالى البحث فى مسألة الأسرى وتحاول أن تشرع 
لهم نظامًا جديدًا بوافق العلاقات الإنسائية التى تقررفا بين الغالبين والمغلوبين 
وبين الأمم كافة على التعميم 

ولا قزال أخبار الأسرى ومحاكماتهم تتردد قى الصحف وتنقلها الأتباء 
اليرقية أحيانا كأنها من المألوقات التى لا تحتاج إلى تعليق. 

ومن تلك الأخبار أن الأسرى من أبناء الأمم المغلؤية يثقلون بالألوف وعنشرات 
الألوف من بلادهم إلى بلاد الأمم الغالبة أو مستعمراتها وتوابعها حيث يعيشون 
هناك فى المعتقلات عيشة الأرقاء السجئاء: ويسلمون العمل فى تعمير الخرائبي 
وإصلاح الأرض الموات وإدارة المصانع التى يعملون فيها بالكفاف أو يما دون 
الكقاف, ولا يؤذن لهم فى أتناء ذلك بحرية الإقامة أو حرية الانتقال. 

رمن تلك الأخيار محاكمة يعض الأسرئ المسئولين عن سوء معاملة الشعوب. 
التى كانوا يحكموتهاء أو القسوة على من كان فى حراستهم من الأسرى التابعين 
للأمم الغالبة. وفى بعض التهم التى يحاكمون من أجلها أنهم أزهقوا بقسوتهم 
أو بسوء معاملتهم مثات وآلاقا من الأبرياء. الذين لا ناصر لهم ولا يعزى إليهم 
تب يلامون عليه غير وقوعهم فى الأسر وإلقائهم سلاح القتال فى الميدان, وقد 
حكم على بعض أولتك المتهمين. بالموت أو بالسجن آمادًا طوالاً لثبوت التهمة 
عليهم بمختلف أدلة الثبوت. 

يقع هذا فى أعقاب حرب عالمية يراد على آثارها تصخيح الآداب الإنسائية فى 
معاملة الأسرى والمغلوبين؛ ويغترف الساسة والنفكرون بضرورة هذا التصحيع 
من وجهة النظر إلى الواجب والمروءة: ومن وجهة النظر إلى المصلحة العالمية, 
التحسين العلاقات بين أمم الحضارة وتدبير الوسائل التى تمنع تجديد الحروب» 
وتتكقل بمحو آثارها من النفوس واستلال الضغاثن التى تثيرها بين الموتورين 
والمنكوبين. 


كت 


وهذا غاية ما وصلت إليه المساعى فى مسألة الأسرى بعد آلفى سئة من 
المسيحية الأولى: ويعد التقاهم على ضرورة النظر تيها من جديد على ضياء 
المصلحة العالمية وعلى قواعد الآداب الإنسائية التى تجمل بعهد الحضارة ورجاء 
البشر فى التقدم والسلام, 


على أن التظرة العقلية أو الروحائية التى نظر يها حكماء الغرب ومصلجوه 
أة الفلسفة أو نشأة الدين أو تشأة البحت المجرد فى الحكومة المثالية لم 
اتسبق هذه النتيجة الواقعية بشىء كثير. ولو من قبيل النصع والاستحسان 
والمحاولة التى تجدى كثيرًا أو قليلاً قى السعى إلى الكسال. 

فالفيلسوف «أفلاطون» قد اغتبر نظام الاسترقاق نظاما ملازمًا الجمهررية 
الفاضلة أوالحكومة الإنسائية فى مثلها الأعلى. وحرم على الرقيق حقوق 
«المواطنة» والمساواة. وقضى على الرقيق الذى يتطاول على سيد غريب غير سيده 
بتسليمه إلى ذلك السيد للاقتضاص منه على هواه؛ ولا يجوز فكاكه من العقوية 
إلا بمشيئته وزضاه. وإذا وجيت الرحمة بالرقيق فإنما تجب الرحمة به من قبيل 
الترفع عن الإساءة إلى مخلوق حقير لا يحسن بالسيد أن يهتم بالإساءة إليه 

والفيلسوف آرسطو جعل الرق تظامًا من الأنظمة الملازمة لطبائع الخليقة البشرية. 
فلايزال فى العالم آتاس مخلوقون للسيادة وأثاس مخلوقون للطاعة والخضوع.. 
وحكمهم فى ذلك حكم الآلات «الحية؛ التى تساق إلى العمل ولا تدرى فيم تساق إليه. 
وغاية ما أوصى به أن يتفضل السادة بتشجيع هذه الآلات على الترقى من مئزلة الآلة 
النسخرة إلى منزلة الآلة المتصرفة؛ كلما بدت متها بوادر الفهم والتمييز 

ولما ظهرت المسيحية فى بلاد اليونان كتب القديس بولس إلى آهل «أفسس» 
رسالة يأمز فيها العبيد بالإخلاص فى إطاعة السادة كما يخلصرن فى إطاعة 
السيد المسيع. وكان الحوارى بطرس يأمر العبيد يمثل هذا الأمر, وجرت الكثيسة 
نظام الرق: وزكاه الفيلسوف «توما الأكوينى» أكبر حكماء 

5 .ه أرسطو. وزاد غليه أن القناعة بأبخ 
المتازل من المعيشة الدتيوية لا تناقض قضائل الإيمان 


عند 
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أحكام القرآن فى : ألة الرق: لييان كسب الإنسان ألذى بلغته ال 
من تقرير تلك الأحكام, لغير ضرورة قوجيها دواعى الاقتصاد أو دواعى السياسة 
قى مأزق من مآزق الحروب الكبرى. 

فالقرآن قد أياح استخدام الأسرى: لأن الأسر حالة لابد من دخولها فى 
الحساب ما دامت فى الدتياً حروب 0 دام فيها غالب ومغلوب, ولكنه حث 
المسلمين على فك الأسرى كرما ومثّاء أو قبول الفدية من أولياتهم أو مهم 
ومماوتهع على كيسيوها كلما جاو اهتين قرت 


وآثوهم من مال الله الذي آتاهم51. 
وأوصى بالإحسان إلى الأرقاء كما آوصی بالإحسان إلى العابديين. وذوى 


وانجار ذي القربّى والجار الْجّب وَالضّاحب بالجلب وَابن المشبيل ما ملكت اتات إن الله 
لا حب من كان نقتالاً فور 

وقد تمم الإسلام هده الأحكام ‏ كما بيثا قى كتاب داغى السماء ‏ «فجعل 
الإعتاق حسنة تكفر عن كنير من السيثات: وفرضها على الذين يخالقون بعض 
أحكام الدين كما فرض. الصدقات وإطعام المساكين»... وكائت وصية النبى 
للمسلمين قبل وفاته: «الصلاة وما ملكت أيمانكم » وتكررت منه عليه السلام 
فى أحاديثه حتى قال فى يعضن تلك الأحاديث: «لقد أوصائى حبيبى جبريل 
بالوفق بالرفيق حتى ظننت أن التاس لا تستعبد ولا تستخدم».. وتجاوز 
الإشفاق على الأرقاء من سوء المعاملة إلى الإنشفاق غليهم من الكلمة الجارحة. 
قكان عليه السلام يقول: «لا بقل أحدكم: عبدى. أمتى. وليقل: فتاى: وفتاتى 
وغلامى » أما ضرب الرقيق بغير تأديب فهو ذنب كفارتة العتق, أو كما قال 
عليه السلام: « من لطم مملوكه قكفارته عتفه» فإذا قتله فهو يُقتل به فى قول 
أشهر الفقهاء. 


[1] معد 4 (1) التون ۴۴ (5) el‏ 


عت 


2 اشم س لديا رة المغرين_ 

ير الأرقناء .بعلل كثيرة من ضرورات «الاقتصاد».. فذكروا أن المطالبين 
بتحرير الرقيق لم يغغلوا ذلك إلا احتيالاً على الكسب ومنءً) للمثافسة التجارية 
اذى تيسر لأصحاب العبيد ومسخريهم فى الصناعنات أرباحًا لا تتيسر لمن 
يستأجرون الأحرار ويبذلون لهم ما يرتضونه من الأجور. ولم تزل معاملة السود 
قى أمريكا الشمالية ‏ بعد تخريرهم من الرق ‏ أسوأ معافلة يُسامُها بنو آدم فى 
هذا الزمان.:وذلك يعد أن دان المشلمون أربعة علط راقرا بطزيفة المساواة بن 
الأجناس. وعلحوا أن فضل العربى القرشى على العبد الحبشى إتما هو فضل 
التقوى والصلاح دون فضل العصبية واللون. 

ولم يآخذ الإسلام أتباعه بهذا الكرم المحض مجارأة لضرررات الاقتصاد, يل 
أخذهم به على الرغم من تلك الضرورات. وعلى الرغم من شح الأنفس بالأموال 
وما تملك الأيمأن. وتلك هى مزية الاسلام الكيرئ فى السبق إلى هذا الأدب الرفيع 


520 


العلاقات الدولية 


فن المستحسن فى كتاب عن عقيدة الجماعة الإسلامية أن نلم بأصول الأدب 
التى يتعلمها المسلمون من كتابهم فى معاملائهم مع الأمم الأخرى. 

ولباب ما يقال فى هذا الصدد أن المعاملات الدولية كلها تقوم على العهود 
والوقاء بها وخلوص التية فى التزامها 

وقد أوجب القرآن ن الكريم على المشلمين الوفاء بعهودهم فى كثير من الآيئات 
ققال: #إوأوفوا بالعهد إن الْهلة كان ممنئولاً©1" وذكر صفات المؤمتين كم قال 
هم إلا اواك" وجعل الخروج من فضيلة الوفاء كالغروج من 
فضيلة الإنساتية كلها حيث قال جل شأنه: إن شر لدوب عند الله اذ كقزر قم 


إلَْهم على سنواء إن الله لا يحب الخائنين ٠"4‏ 


د E SD‏ ب 


على أن القرآن الكريم يأمر المؤمثين به أن يعاملوا الخائق يمثل عطهء ولا 
يتعدوه إلى الجور رالتنكيل, ويزين لهم الصبر إذا آثروه على العقاب #إوإن عاق 
فاقوا بمثل ما عوقيثم به وتن صبرتم لهو خير للصابرين ٠"4‏ 

وقد غدر بعض المشركين بصلح الحديبية ‏ رهي المقصود بالعهد «عند المسجد 
الحراء» فل ينطل النبى عليه السلاع عهد سائزهم. ولم يقبل عنده قرسا مشرکا 
العهد عملا بما اتفق عليه المسلمون والفشر: إن قال 
am‏ (؟) الأنغال: 58 58 (4) التوبة 817 (4)التحل 157. 
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أبو رافع مولى رسول الل؛ بعتتنى قريش إلى النبى فلما رأيت النيى وقع فى قلبى 
الإسلام. فقلت: يا رسول الله لآ أرجع إليهم. قال: «إنى لا أخيس بالعهد. ولا 
أحبس البرود. ولكن ارجع إليهم. إن كان فى قلبك الذى قيه الآن فارجع ٠‏ 

یل روئ فى الوفاء بالعهد ما هو آكثر من ذلك؛ لآنه عهد بين آحاد فى مثل 
حالة الإكراه. كما جاء قى خديث خذيقة بن اليمان حيث فال ما منعتى أن أشهد 
درا إلا أننى خرجت أنا وأبى الحسيل فأخذنا كفار قريش: فقالوا: إنكم تريدون 
محمدًا. فقلئا: ما نريدة, وما نريد إلا المديتة. فأخذوا منا غهد الله وميثاقه لنتطلق 
إلى العدينة ولا تقاتل معه. قأتيتا رسول الله قأخبرناه الخيز فقال: ١‏ انصرقا نقى 
لهم بعهدهم ونستعين الله عليهم» 


وقد آوجب القرآن الكريم إتمام العهود إلى مدتها. إن كانت مرة 
عليه. وأوجب إعلان بطلائها متى صحت الثية غلى إبطالها. #رَأذان من الله 
مويه إلى اس بذم اح رن الل يء من الشكين ورمولة إن تبثم فهو 


متهم إن الله حب الشقين ٠)‏ 


ولا نعرف إشاعة أكذب من قول القائلين ‏ جهلاً متهم أر تجاملاً بالقرآن 
الكزيم :إن الإسلا دين سيف, وإن العلاقة بيثة وبين الأمم علاقة حرب وقتال 


افإن شريعة القرآن لم تضع السيف قط فى غير موضعه؛ ولم تستخدمه قط حيت 

وقد نشأت الدعوة الإسلامية بين أقوام يحاربونهاء ويكيدرن لهاء ويصدون 
الناس عنها. وأمر المسلمون بقتال من يقاتلونهم فى غير عدوان؛ ولا شطط: 
الإوقانلوا في سنبيل الله الدِ يقاتلُوتكم ولا تفتذوا إن الله لا بحب المطدين ٠"4‏ 

وكائت جزيرة العزب جزيرة بالمعتى السياسى ‏ لا بالمغنى الجغرافى وخده- 
إذا نظزنا إلى الدول التى أحدقت يها فى غهد الدعوة الإسلامية وتربضت بها 
0 (؟)اليقوة +13 
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الدوائر للإيقاع بالدعوة ودعاتها قى إبان تشأتها. وكان. على رأس تلك الدول 
أصحاب السلطان الذين يصدون عن سبيل الله؛ ذيادًا عن عروشهم را 
بمنافعهم وإطالة فى أمد سلطانهم, ولا يرجعون فى ذلك إلى الحجة والبيان بل 
إلى السيوف والرماح: فإذا حورب هؤلاء فإنما يحاريون بسلاحهم؛ ولا يحاريون 
بالجدل والبيثة الحسنة. السيف للسيف, فإذا انكسر سيف السلطان يقى رعايا 
الدول أجرارًا قيما يختارون لأتفسهم من دين آباتهم أومن الدين الجديد. فإلاإكزاة 
في الذين قد تبيّن الرشد من الي فمن يكف بالطّاغوت ويون باللّه فق | 
الؤثقى لا اتفصام لها واللة سنمي عليم 4" 

فمن اختار الدين الجديد قهو مسلم كالمسلمين قيما له وقيما عليه. ومن بقى 
على دين آبائه فليس عليه غير ضريبة المحكوم للحاكم. ويمتعه الحاكم يعد ذلك 

ا يمنع مته المسلمين» ويحميه كما يحميهم ويعوله كما يعولهم. ثم لا يطلب منه 
.جهاد ولا ذياد كما يطلب من المسلمين: 

الأقائنوا الذين لآ يُؤمتون باللّه ولآ بالَيْم الآخر ولا يَحَرْمُون ما حرم الله وَرَسَولة ولإ 
يديثون دين الحق من الذين أوتوا الكتاب حتى يَعْطوا الجزية عن يد وهم ضاغرون 4" 

ولم يقل الكتاب قاتلوهم حتى يسلموا كرها إن كانوا لا يسلمون اقتناعًا. وکل 
ما هناك من حكم السيف أنه قد أبطل حكم السيف الذى لا يدين بالحجة ولا 
بالرآى؛ وترك الثاس لضمائرهم يدينون بما اختاروه من دين. 

ولو أننا رجعنا إلى حروب العقائد من الوجهة العملية لوجدنا أن أصحاب 
الأديان الأخرى قد شتوا على غيرهم من الحروب «المقدسة» أضعاف ما آثر عن 
تاريخ الإسلام. وقد رأيتا فى عضرتا هذا من دعاة الإضلاح من يؤلب الأمم على 
حرب كل حكومة تدين يعبادئ الطغيان فى الحكم ولا تومن بمبادئ الحرية 
والشورى. ومن لم يسمع هذه الدعوة باختياره سمعها على قسر واضطزان كما 
حدث قى الحروب بين بلاد الفاشية والتازية وبين المنكرين لقراعد الحكم فى تلك 
البلاد. 

وعلاقات الحزب زالسلم بين المسلمين وجيرانهم أو معاهديهم هى أرفع 
معاملة عرقت فى عصور الحصارة الإئسائية: أمن الطريق, وأمان الوادعين 
TT‏ )اتويت ۲۹ 

e 


را 


المسالمين وقتح المسالك للأرزاق والدماب والمآب؛ وتتظيم ذلك كله بالعهود 
والمواثيق؛ مع حث المسلمين على رعايتهاء ومسامحة الغادرين فى غدرهم إذا 
أمنوا العاقية ولم تلجئهم الضرورة إلى مقابلة العدر بمثله, دفمًا للهلاك رصونًا 
التحدود والحرمات. 

وقد سبق الإسلام أمم الحضارة الحديثة إلى كل خير فى معاملة الأسرى 
والرسل والجواسيس. 

فالأسير يفتدى؛ والرسول لا يخشى على نفس وماله. والجاسوس يعاقب 
بعقابه المصظلح عليه فى كل زمان» ويعفى عنه إذا حسنت يته واعتذر من عمله 
يعدن مقبول. 

جاء ابن النواحة وابن آثال رسولا مسيلمة إلى الثبى نقال لهما: ٠‏ آنشهدان أنى 
رسول الله؟» قالا: تشهد أن مسيلمة رسول الله فقال رسول الله: «آمنت بالله 
ورسوله. لو كنت قاتلا رسولاً لقتلتكما».. فمضت السنة يتأمين الرسل والبرود. 

وروی على رضى الله عنه قال: بعثنى رسول الله آنا والزبير والمقداد بن 
الأسود. قال: «انطقوا حتى تأتوا روضة خاخ فإن بها ظعينة ومعها كتاب 
فخذوه منها». فاتطلقنا تتهادى بنا خيلنا حتى انتهينا إلى الروضة. قإذا نحن 
بالظعينة. فقلنا: آخرجى الكتاب. فقالت: ما معى من كتاب! فقلنا: لتخرجن 
الكتاب أو الثياب. فأخرجته من عقاصهاء فأتينا به رسول الله فَإدًا فيه 
من حاطب بن أبى بلثعة إلى ناس من المشركين من آهل مكة يخبرهم ببعض أمر 
رسول الله. ققال رسول الله .يا حاطي! ها هذا؟ ٠‏ قال يا رسول الله لا تعجل على. 
إنى كتت امرْءًا ملصفًا قى قريش ولم أكن من أنفسها؛ وكان من معك من 
المهاجرين لهم قرابات يمكة يحمون بها أهليهم وأموالهم. قأحببت إذ قاتتى ذلك 
من النسب فيهم أن أتخذ عندهم يدا يحمون بها قرابتى, وما قغلت ذلك كفرًا ولا 
ارتدادًا ولا أرضى بالكفر بعد الإسلام. ققال رسول الله: ١‏ لقد صدقكم ,١‏ فقال عمر: 
يا رسول الله! دعتى أضرب عنق هذا المنافق. فقال: ١إته‏ سهد بدا وما يدريك 
لعل الله يكون قد اطلع على أهل بدر فقال: اعملوا ما شنتم ققد غفرت لكم 

فقوام المعاملات كلها فى هذه الغلاقات على الزقق ما آمكن الرفق: ثم على 
القوة المنصفة لاتقاء ما لا يتقى بغيرها. 


-م- 


وعلى مثل هذه المعاملة تصلح العلاقات بين الأمم والحكومات. وقيها كل ما 
يهيئ الأسباب للوحدة العالمية بين التاس كافة, وهم الذين يعمهم القرآن الكريم 
بالخطاب ولا يخص المسلمين وحدهع حين يقول: با اها الثاس إن لقاعم من ذكر 
وأنثى وجطناكم شغوبَا وَقبَائل لتعارفوا إن أكرمكم عند الله أثقاكم إن الله عليم خبير ٠٠4‏ 

وليس من. مائع يعوق الوحدة العالمية عند أصحاب ذين يصدقون الرسل 
٠‏ ويعتيرون الناس كلهم أمة واحدة كما جاء فى القرآن الكريم: [شرع لَكْرْ 
من الاين ما وص به نوخا وَالَدي أؤحينا ليك وما ويا به إبزاهيم وَمُوسى وعيسى أن 
أقينوا الذين ولا تنقركقوا فيه&".. لإيا يها الئل تلو من ايبات واعملوا صالخا إذي 
بما تعملون عليم )١(‏ وإن هذه أمتكم أمّة واحدة وأنا ربكم فائقون. .. ۳ 


(1) الحجرات: 15 () النشررى: 3 ()) المؤمنون 1, 5م 
EE‏ 


العقوبات 

من المبادئ المتفق عليها فى عصرتا أن الجريمة فساد فى تفس المجرم, 
وأن العقوبة إصلاح له أو وقاية للمجتمغ من فساده, وأن مصلحة الفجتمع مقدمة 
على مصلحة القرد, ولكن لا تغقل مصلحة القرد فى سبيل مصلحة المجتمع إلا إذا 
كانت إحدى المصلحتين معارضة للأخرى. وأن القصاص مصلحة اجتماعية. 
وأن تأويل الشبهة إنما يكون لمصلحة المتهم: فلا يُدان المتهم إذا وقع الشك قى 
أدلة الإدانة 

وهذه المبادئ كلها مسلمة فى شريعة القرآن. قلا وزر على القاصر ولا على 
المكره ولا على المجنون؛ ولا وزر على من تاب وصلع على التوية 

لولم في القصاص حي با أولي الألبا. 

وفى كل ذلك تدرأ الحدود بالشبهات. 


والعقويات فى الإسلام قسمان: قسم التعزير, وقسم الحدود؛ قالتعزير يقتأول 
الزجر والغرامة والحبس والجلد دون مقدار الحدود. قال الإمام ابن ثيمية قى 
رسالته عن الحسبة: «متها عقربات غير مقدرة وقد تسمى التعزير وتختلف 
مقاديرها وصقاتها بخسب كير الذثؤب وصغرها ويخسب حال المذتب ويحسب 
حال الذتب فى قلته وكثرته, والتعزير أجناس؛ قمنة ما يكون بالتوبيخ والزجر 
يالكلام: ومنه ما يكون بالحبس: ومثه ما يكون بالثفى عن الوطن, ؤمنه ما يكون 
بالضرب.. والتعزير بالعقوبات المالية مشروع أينًا فى مواضع مخصوصة فى 
مذفب مالك فى المشهور عنه, ومذهب أحمد قى مواضع يلا نزاع عته وفى 
مواضع فيها نزاع» ٠‏ والشاقعى فى قول وإن تنازعوا فى تفصيل ذلك كما دلت سنة 
رسول الله ية فى مثل إياحته سلب الذى يصطاد فى حرم المدينة لمن وجده.. 
يك الغرم على من سرق مالاً من غير حرز.. ومثل أخذ شطر ماتع 
وفن قال إن العقوبات المالية متسوخة وأطلق عن أصحاب مالك 
)١١‏ البقرة: ٠۷۹‏ 


كم قات 


وأحمد؛ ققد علط على مدهببما؛ ومن قال مطلقا عن أى مذهب كان: فقد قال قولاً 
بلا دليل». 

أما الحدود قهى فى عقويات العيث بالفساد والقتل: وإتلاف الجوارح 
والأغضاءء والسرقة والزتا وشري الخمر. 

فالقائل يقتل. وشريعة القرآن الكريم فى ذلك قائمة على آمتن الأصول وهو 
صيانة البشر جميمًا؛ لأن القاتل يعتدى على الحياة الإنسائية كلها ولا يقع 
عدوانه على نفس المقتول وحده. 

#إمن أجل ذلك كتبنا على بني إسرانيل أنة من قتل نفمنا بغير نفس أو فساد في الأرّض 
فكآئما قتل الئاس جَمِيعا/14". 


والذين يعيقون فى الأرض فساذًا «فيحاريون» ويحملون السلاح ويأخذون 
على الناس سيلهم. ويقتلوتهم طمغا فى أموالهم أو أعراضهم فجزاؤهم القتل 
والضلب أو ما دوته إذا سلبوا ولم يقتلوا: إا جزاء الذي يُحاربون الله ورسولة 
وَيَسْعَوْن في الأرْض فساذا أن يقتلوا أو يُصلَبُوا أو تقطع أيديهم وأرَحِلهُم من خلاف أو يثقؤا 
من الأرض ذلك لهم خي في الدنيا ولهمْ في الآخرة عدَاب' عظيمْ (70) إلا الذين تاوا م 
قبل أن تقيروا عَلَيْهمْ قاعلموا أن الله غفور رحيمٌ 14" 

وقال الحسن البصرى وسعيد بن المسيب ومجاهد ‏ وقال ابن عباس فى رواية 
«أيء هنا للتخيير: أى أن الإمام إن شاء قتل وإن اء قطع الأيدى والأرجل, 
وان شاء نقى. 

والثفى عند أبى حئيفة وكثير من المفسرين والفقهاء هى العزل أو الحيس. 
ولا يلزم منه الإقصاء إلى بلد آخر؛ لآن هذا البلد الآخر إن كان دار إسلام فحكنه 
وحكم كل يلد إسلامى سواء: وإن كان دار كفر فالنفى إليه حمل على الارتداد 

ويجزى القثل بالقثل وإثلاف الأعضاء بمثله. 

#إوكتبنا بهم فيها أن الثف بالثفس رانين بالقين والأنفا بالأتف والأذن بالأذن 
والسن بالسن انجزوح قصّاص فمن تصدّق به َه كقَارَة نا" 

ومعنى التصدق به العفو من ولى الام وهو كقارة .عن إقامة الحد, ولكنه 


48 )الما ۴ [؟) المائدة:‎ FY ala) 


ا 


لا يمتع ولى أمر المسلمين عن تعزير الجاني ومعاقينه بما يرى فيه صلاحًا له 
وصلاحًا للآمة. ويشتمل هذا التعزير- كما تقدم ‏ حكم السجن وحكم الجلد وحكم 
لحك 


قاقطفوا جِرَاء بما كنبا لأ مخ اله اله حي 
وأصلح فإن الله يثوب عليه إن الله غقور رحيم ي" 

وإجمال الآية هنا فيه مجال لتقصيل يتتاول هذه الأمور. «أولاً» ما هى 
السرقة؟ وما هو المسروق؟ وهل حكم المسروق المحروز كحكم المسروق غير 
المحروز؟ المتفق عليه آن السرقة لا تسمى بذلك إلا أن تكون فيها مسارقة لعين 
المالك على شىء هو محل الشح والضئة 

واثانيا»: من هو السارق؟ هل هو من يسرق مرة واحدة أو من تعود السرقة؟ 
قنإن كلمة الكاتب مقلا لا تطلق على كل من يكتب ويقرأ. وإئما تطلق الى من نعود 
الكتابة وأكثر منها. والإشارة إلى التكال وإلى غزة الله فى الآية الكريمة قد تقيد 
معنى الاستشراء والاستقحال الذى يقضى بالنكال 

ويا كان القول قى المقصود بالسارق فى الآية الكريمة قالتوبة والاستصلاح 
تعفيان من إقامة الحد ويوكل الأمر قيهما إلى الإمام فى رأى جملة الققهاء. 

«ثالقا»: ما هو المسروق وما مقداره؟ 

وقد روى عن النبى عليه السلام أنه قال: ٠لا‏ قطع إلا فى ثمن المجن» وآنه: 
«لا قطع إلا فى ربع دينار» وريع الدينار وثمن المَجِنْ محل اختلاف بين العلماء 
فى التقدير على حسب اليلدان والأوقات. 

ويا كان المقدار المسروق فالأئمة: أبو حنيقة. والثورى. وإسحاق يقولون بآن 
من يسرق شينًا يلزم غرمه. ولا يجمع بين القطع والغرم قإن غرم فلا قطع؛ وإن 
تملع غلا جرم 

وقد اعتير عمر بن الخطابء رضى الله عنه, أن الاضطرار من الإكراه الذى يعفى 
من الحد وإن كان لا يعقى من التعزير: فلم يقم الحد على غلمان حاطب بن 
أبى بلتعة؛ لأنهم سرقوا فى عام المجاعة. 


)١(‏ الماشدةاط5 1ك 


مم 


«درابقا»< ما هى اليد التى تقطع؟ هل هى الكف أو الأصايع أو اليد اليمتى 
أى اليد اليسرى؟ 
رالاختلاف على هذا المعنى قليل بين الققهاء. 


أما الزنا فعقوبته على المحصنة والمحصن مانة جلدة: 
#الزانية والزّاني فاجلدوا كَل واحد مثهمًا مانة جلدة ولا تَأحْدكم بهما رأف في دين الله 
تؤمئون بالله وَاليَوْم الآخر وليشلهة عدَابْهما طائفة من المؤمنين 4 


وتثيت جريعة الزئا بشهادة أربعة عدول 


يطلت شهادة الآخرين ولا يقام الحد إلا إذا شهدوا حِميعًا بوقوع الفعل لا بمجرد 
EE E RT‏ ولا عد لل ي 


را وان يستكيت من وقوع فعل الزنا فيسأله: لعلك قبلت: EEE‏ 
لمست؟ حتى يصر على الإقرار بعد تكرار المراجعة والسؤال. فإن عدل عن إقراره 
سقط عنه الحد» وجاز أن يعاقب بالتعزين 


وقد نهى الإسلام عن الخمر وجاء في القرآن الكريم جوابًا لمن يسآلرن عنها 
وعن القمار: يسنوت عن الْخمر وَالْيْر قل فيهما لم كير ومتاقع للثاس وإشتهما عبر 
من تفعهنا”. وشمل حكم النهى الخمر والميسر والأتصاب والأزلام فى سورة 
المائدة: لإي أيها الذين آمثوا تنا الم المي والأنصابا والأزلام رجن من" عل 
القنيطان فاجتنبوة ل تلكون )١(‏ إنما يريد الشيطان أن يوقع بكم العداوَة والبقضاء في 
الخمر والميسر ويصدَكم عن نكر الله وعن الصثلاة قهن qi‏ 


الحد إذا شهد على الشارب شاهدان عدلان وأخذ ورائحة الخمر تقوح من قمه, 
وانتفت كل شبهة فى تعاطيها خطأ أو للعلاج. 
وفيما أحصيناه هنا أسس العقوبات قى الشريعة القرآنية. 


)١١‏ التو [؟) البقرة 215 )امات 


د 


ولا يخفى أن الشرائع الديئية تستمد سلطانها من مصدر أكبر من مصدر الأمة 
أو ولاة الأمر فيها: لأنها تستمد من أمر الله 

ولكن مبادئ التشريع التى تقوم على مصلحة الآمة لا تعارض مبادئ الإسلام 
التى عمل بها المسلمون أو يمكن آن يتفق على العمل يها 

قالإمام هو المسئول عن إقامة الحدود والأخذ فيها بالششديد أو التحقيف, 
ولكثه مسئؤل أمام الجماعة. وإجماع المسلمين مصدر من مصادر التشريع. 

والعقويات القرآنية تكفل للمجتمع حاجته التى تقتيه من العقوبة, وهى قيام 
الوازع ورهية المحذون ‏ _ 

ولكنها لا تحرم القرد حقا من حقوقه فى الضمان الوثيق والقرصة الشافعة, 
وأول ضمان للقرد نيها بشدة التحرج فى إثيات.التهمة؛ وتأويل الشبهة لمصلحته 
قى جميع الأحوال؛ و من الصلاح والتوية إذا كان فيه مستصلح ومتاب. 

واذا خيف أن يؤدى التشدد فى خناية القرد إلى إسقاط العقوبات والاجتراء 
على المحظورات قالإمام موكل بالنظر فى متع تلك المحظورات من طريق الزجر 
والتعزير. وقد تقدم أن التعزير يتناول الحبس والضرب والغزامة المالية. ويعاقب 
به قيما دون الحدود. 


وقد يرى الإمام أن اجتماع الشهود الذين يثبتون التهمة غير ميسور فى بعض 
إما للخوف والتحرج أو لشيوع الباطل والزور, أو لاختلاط المسلمين بغير 
المسلمين, أو لاتخاذ الأماكن التى تدارى فيها المحظورات. أو لغير ذلك من 
الأسباب. فإن رأى ذلك ورأى أن الإعفاء من الحد مضرة ومفسدة فله أن يجمع بين 
مان الأمة وحمايتها وبين إعطاء القرد حقه من الضمان والحماية. قيعاقب 
يما يراه صالحا للأمرين من ضروب التعزير. 

وأا كان القول برعاية الحرية النشخصية فى فرض العقويات فليس فى وسم 
غالرمن غلاتها أن يقطع بأن مسألة الزنا أو مسألة السكر من المسائل الفردية 
التى يترك قيها الأمر كله لآحاد النآس؛ قفى الزنا والسكر مساس بقوام الأسر 
وأخلاق الجماعة؛ رسلامة الذرية لا مراء فيه. ومتى يلغ من الزانى أن يشهده 
أربعة شهود غدول, وبلغ من السكير أن يصل إلى القاضى بين شاهدين عدلين 
والخمر تفوح من فمه؛ قليست المسألة فنا مسألة فرد يفعل ما يحلو له بينه وبين 
is‏ 


نفسه؛ ولكنها مسآلة المجتمع كله فى كيائه وأخلاقه وأسباب الأمن والطفآنينة 
فيه, وقد تبدو من هذا حكمة من حكم الشرائط التى اشترط الشرع الإسلامى 
توافرها؛ لإقامة الحدود العلنية بين الناس, 

نتتهى من ذلك كله إلى نت يقل فيهما الخلاف حتى بين المسلمين وغير 
المسلمين. وهها: أن قواعد العقوبات الإسلامية قامت عليها شئون جماعات البشر 
آلاف السنين وهى لا تعائى كل ما تعانيه الجماعات المحدثة من الجرائم والآفات, 
وأن قواعد العقوبات المحدثة لم تكن تصلح للتطبيق قبل ألف ستة وكاتت تثافر 
مقتضيات العصر قى ذلك الحين. ولكن القواعد القرآنية يما فيبا من الحيطة 
والضمان ومباحث التصرف الملائم للزمان والمكان, قد صلحت للتطبيق قيل آلف 
اسنة؛ وتصلح للتطبيق قى هذه الأيام. وبعد هذه الأيام. 


دكوت 


الإله 
لق هو الله أذ )١(‏ الله الصتم () لم يلد ولم بول (6) ولم 
هو الأول والآخ وَالظَاهرٌ والباطن ذهو يكل تناع عليم ا٠٠‏ 
لكل شنم هال إلا وجلهاذ له الم وليه ترزجغرن ٠4‏ 
طإخاب کل تتئنو ۷4 
#ذكان الله على كل شيع قدي ٠٠4‏ 
«ولله المتترق وَالمغرب فأيلما ولوا قم وجه الله 4" , 
الله بصي يما تون" . 
#ألا نه يكل شيم محيط4"٠‏ 
«إوإذا سنألا عبادي حثي فإ قر 

بي لهم ينون 4 . 

واه عون رحيم ٠4‏ 
نس مشه تيغ" 
لا قاركة الأبصار وهو يذرك الأجصنار وهو الطيق الخبير ٠")‏ 


أجيباً دعو الذاع إذا دعان فيستجيبوا لي وَليوْمئُوا 


فى هذه الآيات القرآنية فجمل العقيدة الإلبية قى الإسلام, 

وهى أكمل عقيدة فى العقل. 

وهى أكمل عقيدة فى الدين. 

خالق واحد, لا أول له ولا آخر, قدير على كل .شىء. عليم بكل شىء: محیط بكل 
ولیس كمكله ىء 
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داو د 


وعالم مخلوق, خلقه الله؛ ويرجع إلى الله» ويفتى كما يوجد, بسشيتة الله 

وإذا عبزنا عن هذه العقيدة بلغة الفلسفة قلنا: إنهما وجردان. وجود الأبد 
ووجود الزمان. 

ومن الوهم أن يقع فى الآخلاد أن الزمان قد يكون حِرْءًا من الآبد» تمده أو نمطه 
من أوله فإذا هو أزل. وتمده أو تمطه من آخره؛ فَإِدَا هو سرمد لا ينقضى على 
الدوام. 
أن الزمان غير الأيد: نتقصه كله فلا ينقص من الأبد شىء وتزيده 
كله فلا يزيد على الأبد شىء. لأنهما وجودان مختلقان فى الكنة والجوفر. 
مختلقان فى التصور والإدراك. 

فالأبد رجود لآ نتصور فيه الحركة. 

'والذمان وجو" تتصورة بير الشزكة. 

وإذا ثبت أحد الوجودين ثيوتًا لا شك قيه فالوجود الأيدى هزالثابت عقلاً وهو 
وحدة الذى يقبل التصور بغي إحالة قى الذهن والخيال؛ لأننا نذهب لنفرض أولاً 
للوجود قنقع فى الإحالة؛ وكذلك نقع فى الإحالة حين نذهب لنفرض له آخرًا 
أو عمفًا أو امتدادًا على ثحو من الأنحاء. ولكنتا لا نقع فى إحالة ما إذا تصورتا 
الأيد بغير ابتداء ولا اتتهاء ولا كيف ولا قياس على شىء من الآ. 

وفكذًا يمن المسلم يوجود الإله 

ولا يسع العفل أن يبلغ من الإيمان به فوق سبلغ الإسلام. 

وليس بنا أن تطيل القول فى قدم العالم وحدرثه. فلا حاجة يتا إلى ذلك فيما 
تحن فيه. وكل ما قيل عن قدم العالم خلط ليس له طائل. ولا يبطل عقيدة واحدة 
من عقائد الإسلام. 

إن قيل إن الزمان أبدى فهذا خلط فى التفكير وخلط فى الكلام. 

وإن قيل إن الرّمان هر مقياس القدم فنحن حين نقول إن الزمان قديم قكأنما 
نقول إن الزمان هو الزمان. آو إن الزمان وجد حين وجد. ولم يوجد زمائان 


ا 


وإن سأل سائل: لم وجد الزمان حين وجد. ولم يوجد فى حين قبله؟ فكأنما 
يفرض زمانًا موجودًا قبل وجود الزمان 

ويكفى المسلم أن يعلم أن الزسان لم يوجد أبديًاء وأن وجود الآبد أكمل من 
الوجود الموقوت. وهذا هو غاية التنزيه الذى يفرضه الإسلام على معتنديه: وهذا 
- آيضًا ‏ هو غاية ما ينتهى العقول. 

ولا إعضال فى فهم الضلة بين الوجودين؛ الوجود الأيدى, والوجود فى الزمان. 

فالوجود الآبدى كامل مطلق الكمال:ولا يكون الكمال المطلق بغير قدرة 
وإنعام, ولا تكون القدرة والإنعام يغير خلق وإبداع. 

ومن العيث أن يقال إن الخلق إذن اضطرار 

الآننا لا تقول إن الله جل وعلا مضطر حين نقول إنه كامل مطلق الكمال: وإنه 
لا يقبل التقص والعيب. وإن الخلق من كمال جوده وقدرته وإحسائه إذ ليس 
بالمعقول أننا ثنقى الأضطرار عن الله حين نجعله ناقصًا فى قدرة الخلق 
والابداع» بل نحن فى هذه الحالة ثنقى عنه مقتضيات الكمال. 

ويستطرد بنا هذا إلى الكلام على صفات الله تعالى فى القرآن الكريم؛ قإن هذه 
الصفات هى الصقات التى تنيغى لكل كمال مطلق مثزّه عن الحدود. 

والكمال النطلق واحد لا يتجرّاً. ولا يكون كمالاً مطلقا إلا إذا كان غاية فى 
القدرة والعلم والرحمة والعدل والإحسان والتصريف. 

وعلة الزلل كله أن نحصر هده الصفات وهى لا تقبل الحصس أو نقيسها على 
شىء وهى أعلى وأكمل من كل شيء. فأصدق الإيمان - وأصدق التفكير مِمًا قى 
هذا الصدد ‏ أن الله ليس كمئله شىء: وآنه يدرك الأبصار ولا تدركة الأبصار. 

وخير لتا من الخوض فى تقسيمات الصفات النقسية أو الصفات الثبوتية 
أو الضفات السلبية, أن نضرب مثلا واحدًا لخطأ العقول فى استلزام يعض 
الصقات ويطلان بعض الصقات, فيما هر محسوس قابل للامتحان والاختبار: 
علاقة الجوهر البسيط بصفة البقاء أى صفة التنره عن الانحلال. 

فالأقدمون - أو أكثر الأقدمين- ن على أن الكائنات الغلرية: كالشموس 
والآفلاك, خالدة لا تقبل الفناء؛ لأتها من تور: والتور جوفر يسيط. والجوهر 
البسيط لا يقبل التركيب وهو من ثم لا يقبل الانخلال. 
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وما نحن قد رأيئا فى عصرنا هذا أن الأجسام كلها ذرات؛ وأن الذرات كلها 
تتقلق أو تنحل قتصير إلى شاع أو تصير إلى تور. 

ومع هذا تألفت من هذا التور عناصرء وتألقت من هذه العتاصر أجسام. 
وتألفت فى هذه الأجسام ألوان وأشكال رأطوار وأحوال؛ هى هذه المادة أو هذى 
الهيولى التى قيل قى المذاهب القديمة إنها معدن القساد المنحل؛ ونقيض الجوهر 
البسيط. 

فإذا كان هذا حكمنا على بساطة المادة فمن أين لنا أن تحكم على بساطة 
الجومر الإلهى حكمًا نجريه مجرى اللزوم لما ينيغى أن يكون عليه؟ ومن أين لذا 
أن تقول إن الوجود الأيدى يفعل هذا ولا يفعل هذاء ويكون من المتاقض له أن 
تتسب إليه هذه الصفة أو يحدث مه الخلق على هذا المثال؟ 

غاية الغايات أن نقول إن الوجؤد الأبدى أكمل وجود. وإن أكمل رجود يخلق 
زجودًا آخر دوته فى الكسال. وإن الوجودين لا يتعزلان. 

دا كانت كيفية ذلك تعزب عن أذفاننا فقد عزيت عن آذهائنا كيقيات ما تراه 
وئحده بالأبصار: قلا جرم تعزب عنا الكيقيات فيما يدرك الأبصار ولا تذركه 
الأيسنان.. 

وهل من الكيقيات المقهومة أن نقول مثلاً: إن الوجود الكامل لا يقدر على 
الإيجاد أو على متح الوجود؟ أو هل من الكيقيات المفهومة أن نقول: إن الوجود 
كله طبقة واحدة بين ما كان أزليًا أبديًا وبين ما كان ذا مان؟ 

أو هل من الكيقيات المفهومة أن تقول إن الوجودين متعزلان لا علاقة بينهما 
بحال من الأحوال؟ 

أو هل من الكيفيات المفهومة أن نقول إن هذه العلاقة تقف عند حد لا تتعداه 
كما قال أرسطو حين زعم أن الله حرك العالم ووققت علاقته به بعد ذلك؟ 


كل ولك غير مقهوم قى العقل ولا مفهوم فى الإيمان. 

ولكننا نفهم ولا شك . دينًا وعقلاً - أن الوجود الكامل المطلق يصتع شيا 

ي كماله» وأن الصانع من المصنوع؛ وأن المصتوغ لا ينعزل عن الصائع, 

يتهما حضر الإحاطة والاستي 

والأديان جميعًا تؤمن يهذه العلانة بين الخالق والمخلوق. ولكنها تفرق بين 
ات 


وإن أعيانا أن تحصر الصل 


علاقة الخالق بالمخلوقات وبين علاقة السبب المادى بالمسببات المادية. 
أو علاقة الحتم «الآلى» بين المقدمات والتتائج فى القياس. 


فالأسياب المادية - يالغة ما بلقت من العظمة لا تخشئ ديئًا ولا تقرطمأنينة 
الإيمان فى قلب إتسان 
والكون عظيم واسع لاشك فى عظمته واتساعه. ولكن الإتسان لا يقتع بعظمته 


واتساعه ليؤمن به ويطمتن إليه, وإنما يركن إلى الإيمان حين يبحث عن إرادة 
حية وراء الكون كله ووراء الأسباب فيه والمسببات 

فعلاقة الدين علاقة حية بين خالق واغ ومخلوقات راعية. تذعوه نيستجيب 
وتصلى إليه وتؤمن بجدوى الصلاة. 

والقرآن صريح فى إثبات هذه العلاقة بين المعبود والعياد: لإوإذا سنالك عيادي 
علي فإتي قريب أجيب عة الذاع إذا ذعان فأيستجيبوا لي وليومنوا بي لهم يرأشذون 14 

والقرآن صريح كذلك فى حث التاس على الاستعانة يأتفسهم والاعتماد على 
قوتهم مع اعتمادهم على القوة الإلهية فى مقام الدعاء والصلاة, ولا يحرمه مع 
ذلك رجاءه فى معونة القدرة الإلهية حين لا يستطيع, وذلك قصارئ ما يعطيه 
الصبر وقرة الرجاء. 

. "4 استعيثوا بالمبٍ والصّلاة إن الله مع الصّابرين‎ ١ 

قهو يلهم الناس أن الله لا يخذلهم إن نصروا أنفسهم. ولا يحرمهم الطاقة التى 
تقوق الطاقة حين يتجهون إلى الله 

وكل دين لا يكفل لأصحابه هذا الرجاء فهو دين لا معنى له ولا حاجة إليه, 
ران وجوده وعدمه سواء. 

وليس المراد من ذلك أن الإيمان بالله قائم على الحاجة إليه, وإنما المراد به 
أن الإيمان بالله قائم على الإيمان بقدرته وكماله وعدله وسلطاته فى الوجود 
واتصاله بهذا الوجود فإن لم يكن المعيود كذلك قما هو بأهل للايمان به على 
الاستفتاء عه أو على الحاجة إليه 

وأكثر ما يعترض يه المعترضون على حكمة الصلاة أنها لا توافق الإيمان 
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ات 


ألدين من قو 


بنظام الكون واطراد حركاته وسكناته على ستة واحدة أو قائون وآحد مقدون 
الأعمال والآفار من أل الآزال. 

وهو اعتراض يقبل على قرض واحد, وذاك أن الصلاة عمل خارج من الكون 
غير داخل قيه, فهى لا تنبعت من نظامه ولا تؤثر فى تظامه, ولا يكون لها شأن 
بها غير الشذود والإهمال. 

قأما إذا كانت الضلاة داخلة فى حساب الكون ‏ كما فى فى الواقع - فشأتها 
فى الآثار والمؤثرات كشأن جميع الأعمال والحركات. فلا يقال لهم كقوا عن 
التعرض لقواتين الطبيعة بالاختراع والصناعة لأنها قوانين مقدورة الأعدال 
والآثار من أزل الآزال 

ولا ماع مظلقا من تأثير العوامل الروحية فى أحداث الكون ولى قصرنا التأثير 
على النخو الذى نعانيه كل يوم فى هذه المحسوسات فضلاً عن الغيوب والععقولات. 

قال الإمام الغزالى قى تهاقت الفلاسقة: «لو لم ير إنسان المقتاطيس وجذيه 
اللحديدء وحكئ له ذلك, لاسثنكره وقال: لا يتصور جَدَبٍ الحديد إلا بخيط 
ويجذب يه: فإئه المشاهد فى الجذب. حتى إذا شاهده تعجب منه وعلم أن غلمه 
قاصر عن عجائب القدرة». 

وذلك بعد أن قال عن المؤثرات الروحية: «ذلك يكون بأسباب» ولكن ليس من 
:شرط أن يكون السيب هو هذا المعهود. بل فى خزانة المقدورات عجائب وغرائب 
لم يطلع عليها. يتكرها من يظن ألا وجود إلا لما شاهده». 

وما يقال عن حِذْب المغناطيس يقال عن جذب الأجسام ولا سيما جذب 
الكواكب أو تجاذبها على هذه الأبعاد الشاسعة من السماء. قإن انتقال التأثير من 
الجاذب إلى المجذوب حقيقة لا ريب قيهاء ولكنها لا تقسر إلا بالقروض 
والتخمينات وتقدير الرسائط الئى لا يثبتها العيان ولا يقطع بها البرشان. 

والغجيب أن أدعياء العلم والعقل يشاهدون هذا وأمثاله ويسمعون تعليله الذئ 
يختلف فرضًا بعد قرض: وتخمينًا بعد تخمين, فيسكتون ويسلمون أنه معقول 
ومفهوم ولكنهم يستكثرون تأثير الزوح فى الأرواح وتأثير العقل فى العقول: 
الآنهم يريدون أن يلمسوا بأيديهم كيف تؤثر وكيف تتأثر, ولا يقبلون هنا 
ما يقبلونه فى عالم الحس والعيان. 

کا = 


كذلك لا ماتع مطلقا من تفاوت الأرواح والعقول فى قدرة التأثير بالضلاة 
وبالدعاء والإيساى 

لأن الوجود كما أسلفثا طبقات ليس بطبقة واحدة, مثها ما هو أقرب إلى الخصائص 
الإلهية ومنها ما هو أقرب إلى الخصائص الطبيعية, وليست كلها فى التأثير سواء. 

قالوجود الكامل يوجد غيره, وهو جميع هذه الكائئات. 

ولكن هذه الكائنات درجات: فعا يعى متها وجوده ويشعر أنه موجود, أرفع 
من الكائن الذى لا يعى وجوده ولا يشعر بآنه موجود. 

والكائن آلواغى الذى يشغر بموجده أو يشغر بالوجود المطلق الكمال أرقع من 
الكائن الواعى الذى لا يعى غير ذاته أو ما حوى من النحسوسات, 

فإذا كانت قدرة الإيجاد تختلف باختلاف طبقات الوجود فأقرب الكائنات إلى 

من القدرة الإلهية 


الله ھی الكائن الذى يعى ذاته ويعى موجده: ويستمد مته قب 
يقصر عنه من دؤنه من هذه الكائنات, 

ووغى الموجود لموجده كلك درجات: فمن کان أكمل وعيًا كان أكمل 
من قدرة الله وآقرب لياذًا به وبحكمته وتدبيره وعمله. ولا يعقل أن تخلو الكائنات 
الروحية من هذه الفوارق. ولا يعقل أن تكون بينها هذه القوازق عبقًا كأن 
وجودها وعدمها سواء. ولا يعقل أن يكون منها ما هو أقرب إلى الله ولا يقدر على 
شىء يختص به فى أحداث هذا الكون على نحو يناسب القرب من قدرة اللهء وهو 
تآثير العقل آو تأثير الروح, 

قجدوى الصلاة لا تتفى نظام الكون؛ لأن المصلحين جزء من الكون وجزء من 
نظامه. بل بطلان جدؤى الصلاة ينفى وجود الإله الذئ يخلق النظام خلقًا 
ولا يقوم بين منظماته مقام الآلة التى لا فرق فيها بين أن تدار وأن تدير 


أما فلسفة القرآن فى إثيات وجود الله فهى جماع الفلسفات التى تمخضت 
عنها أقوال الحكماء فى هذا البات, 

وآشهر الححج التى اعتمدت عليها الفلسقة الإلهية ثلاث. وهى برفان الخلق 
الععروف عند الأوروبيين باليرهان الكونى: أ7ع«اوتة. لدعنيه1ه:00 ويرهان 
النظام المعروف عندهم يبرهان القاية أو القصد A۲20 «٤٣1‏ لمدنعهامعله1. 


ود 


ويرهان الاستعلاء والاستكمال المعروف عتدهم ببرهان القديس أنسلم 
أى Ontholagieal Argument‏ 

وقحوى برهان الخلق أو البرهان الكونى أن المتحركات لايد لها من محرك 
لا تجوز عليه الحركة؛ وأن الممكنات لابد لها من موجد واجب الوجود. وإلا لزم 
التسلسل إلى غير انتهاء. وهذا الموجد الواجب الوجود هو اللد. 

وفحوى برهان القصد أن نظام العالم يدل على إزادة محيطة بما فيه من 
الأسباب والغايات. 

وفحوى برهان المتل الأعلى أن العقل إا تصور سَينًا عظيمًا تصور ما هو 
أعظم منه. وإلا تطلب موجبًا للرقوف عند حد من الخظمة لا تتعداه, وكلما غظم 
شىء قهنآك ما هو أعظم منه وأعظم حتى تثتهى بالتحنوز إلى العظمة التى 
لا مزيد عليها: والعظمة التى لا مزيد عليها لا تكون مجرد تصور 
ولا يوجد فى الواقع؛ لآن العظمة الموجون 
قالله إذن موجود؛ لأته أعظم الموجودات. 

والقرآن الكريم يكرر هذه البراهين فى غير موضع ريقيم الحجة بوجود 
المخلؤقات على وجود الخالق وينظام الكون على وجود المدبر المريد, ويإ 
المثل الأعلى لله فوق كل مثل معروف أو معقول, 


#الْحَد لله الذي خلق الستوات والأرّض ؤجعل الظلمات والثور ٠٠‏ 


(فف فتزو»" 


ذلك عانم ألقيب وَالششهادة 
الإنان من طين )١(‏ م جع 


(1) الأتعام: 1 [؟)القيامة:2؟ (8) السجده<- 5 


E 


ام من ختق المنموات والأرّض وأنزل لكم من السمَاء اء فَأنيَا به حدالق ذات بهجة 
ماكان لَكُمْ أن تثبثوا شجرها أنتة مع الله ٠٠٠4‏ 


اومن آباته خلق السْوات والأرْض واكلاف ألسنتكم وألوانكم إن في ذلك لآيات للغالمين 44" 
آنا فيها من كل زرج بهيج ٠"4‏ 

الإفاطر السّموات والأرْض جعل لم من 
تس كمثله شىء وهو اسيع الإصير 4#" 

وقد تكرر في القرآن الكريم برهان خلق الزوجين تكرارا متخدد الأساليب 
والمعارض دليلاً على القصد والتدبير فى سئن هذا الوجودء وهو لا ريب أقوى 
البراهين على القصد وابتداع الوسيلة إليه, لأن ظهور الحياة فى وسط المادة 
عجيب. وأعجب مته أن تتهياً الأسباب فى جسدين مختلفين لدوامها وانتقال 
خصائصها وصيائة ولائدها بين عتاصر الطبيعة وآقاتها. وقد عرض الآن من 
أسرار التوليد ما لم يكن معرومًا بين الناس عند نزول القرآن الكريم: فإذا هو 
أعجب وآعجِبٍ من ظهور الحياة ومن اختلاف وظائف الجنسين: عرف الآن أن 
الناسلات التى يتولد منها الجنس البشرى كله يمكن أن تجمع قى قمع من أقماع 
الخياطة أقل من نصف قنجال. ويتسع هذا الحيز الصغير ‏ كما قلتا فى كتابنا 
«الله» - ««لكل ما فى التفوس من الأحاسيس والحوافز والأسرار؛ ولكل ما فى 
العقول من الأفكار والقلسقات والمبتكرات ولكل مأ فى الضمائر هن العقائد 
والأخلاق رالأشواق ولكل مافى الأجسام من الوظائف والمحاسن والأشباهء ولكل 
ما بين هؤلاء من الأواصر والوشائج رالعلاقات.. 

وخليق بهذا أن يبين لنا - كما قلنا هناك - «أن الحياة قوة من عالم العتل 
لا من عالم المكان والزمان: لأن الحيز الذى يحتوى الناسلة مو الحيز الذى يحتوى 


أنفسقم أزواجا ومن الأنفام أزوَاجا يدْروكَم فيه 


على كل ذرة فى حجمها من الذرات المادية, ولكنه يتسع لآفاق من القوى لا أفر 
لها قى ذرات الأجساد». 

وتوكيدا الكريم لوحدانية الله كتوكيده لوجود الله. بل هو أشد وألرم فى عقيدة 
(١)الشفل:‏ 30 (8)الروم:؟؟ اقم (4|الشورى: ١١‏ 


مقت 


الإسلام: لأن الإيمان يالإله الأحد ألرّم من الإيمان بالعقيدة الإلهية على إطلاقها. 
إذ كان الإيمان يأكثر من إله واحد مسد لهم الكون ومقسدًا لقهم الصمير. ومقسدا 
لغهم الواجبات الآدبية والقرائض الدينية, ومقسدًا لغلم الإنسان بحقيقة الإنسان. 
وحجج القرآن على الوحدانية قاطعةء وإن قال بعض المتكلمين إنها جرت مجرى 
الأدلة الخطابية لتوجيه القول فيها إلى الخاصة والعامة: وإلى العلماء والجهلاء. 
«لؤ كان فيهما آلهة إلا الله تفدت ٠‏ . 
«اقل لو كان هة آلهة كما يُقولون إذا لابتفؤا إلى ذي انفرش 


4 
والذين قالوا بقلبة الدليل الخطابى على الدليل القاطع فى هذه الحجة رُعموا أن 
الاختلاف بين الإلهين الاثنين أو بين الآلهة الكثيرة غير لازم عقلاً لجواز الاتفاق. 
وهو زعم مردود ظاهر البطلان؛ لأن الكمال المطلق لا يكون كمالين؛ ولأن الأبد 
لا يكون أبدين؛ ولان آلوجوذيئ, الذي ان قى البداية والنهاية وقى تقدير كل 
شىء وتصريف كل عمل: ولا يختلفان فى وصف من الأوصاف ولا فى لازمة من 
الوازم هذه الأوضاف -هما وجو واحد لا ؤجودان. وليس بينهما من فاصل الات 
عن الذات ما يجعلهما ذاتين 
أما الآلهة المتعددة قهى إن أطاعت الله ولم تخرج عن قضائه وقدره فعكمها 
حكم المخلوقات. الرس سبلا 
فلا يستقيم على ذلك أمر الوجود. 


کانت الو تطيخه هی تازمه رتیت 


وهتى ثاب المسلم إلى هذه الحكمة القرآنية فى أمر الإله فقد تزود من كتابي 
دينه بعقيدة تصحح أخطاء الدياثات كما تصحح أخطاء القلا 
الديانات قائمة على الإيمان. ولا أحق بالإيمان من إله أحد صمد سميع مجيب ليس 
كمقله شىء وهو محيط بكل شىء وإذ كانت الفلسفة قائمة على القياس, 
ولا يصح القياس ما لم يثيت فى مقياسه كل فارق بين وجود الأيذ ووجود الزمان, 
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4 
مسألة الوح 
اوَيْنأُوتك عن الروح فل الروح من أمر رى وما أوتيثم من العلم إلا يلد 
مسألة الروح أعضل مسائل العلم والفلسفة ومذاهب التفكير على التعميم منث 
قكر الإنسان قى حقائق الأشياء؛ بين أصحاب النحل والآراء فى جميع العصر.. 
م به حياة الأجساد. أو فهمثا كما 
من تراكيب المادة ‏ فلا يزال العلم 


وسواء فهمتا من الروح أنها جوهر مجرد 
يقهم الماديون أنها ظاهرة الخياة فى 
قليلاً أو أقل من القليل. 

لأن العاديين الذين يعتبروئها قوة من قوى المادة لم يخرجوا بها عن تسجيل 
ال ا يرونه, ولم يستطيعوا قط تعليل الفارق بين الخلية المادية وال 
الحية بعلة من العلل المادية نفسها قضلاً عن العلل التى تتجاون النادة إلى 
ها وراءها. ولم يثكروا أن الفارق عظيم وأنه أبغد فارق بين 
الأشياء التى تقع فى الكون المحسوس أو الكؤن المعقول 

فمن معجزات القرآن أثه وضَعها هذا الموضع. الصحيح 
.وجعلبا أعضل المعضلات التى يتساءل عنها الناس يغير ا 

ويزيد فى تقدير هذه المعجزة أن القرآن لم يستكثر على القكر الإنسانى أن 
يخوض فى المسألة الإلهية. وأن يصل إلى الإيمان يالله من طريق البحث 
والاستدلال والنظر فى أيات الخلق وعجائب الطبيعة. 

غالحقل يهتدى إلى وجود الله من النظر قى وجود الأشياء ووجود الأحياء, 

ولكنه لا يهتدى إلى حقيقة الروح من هذا الطريق؛ ولا يذهب قيها مدهب 
ولا أعمق من الإحالة إلى مصدر الموجودات جميعًا. وهى إزادة الله؛ أو أمر الله. 

وقد عجب بعض المفسرين لذلك وراحوا يتساءلون: أتكون مسألة الروح أكبر 
عن المسألة الإلهية وهى غاية الغايات فى سبح العقول؟ 

ولكنهم فى الواقع يرجعون بالعجب إلى غير مرجعه الأصيل؛ لآن المعضّلة 


ET 


ن من هده 


الفلسفة والعلم. 


a 


القكرية لا تبلغ مبلع الإعضال بمقدار عظمقها واتساعها: يل يقدار دقثها 
وخفائها.. وقد تكون عوارض الشس آوضح فى رأ العلماء من عدارض الذرة 
:. وبينهما من التفاوت فى القدر ذلك الأمد البعيد. 

وقد أجمل الإمام الزازى أسباب هذا الإعضال فى عسألة الروح فقال: د إنهم 
سألوا عن الروح وإثة صلوات الله عليه وسلامه أجاب عثه على أخسن الوجوه. 
وبياته أن المذكور فى الآية أنهم سألوه عن الروح والسؤال يقع على وجوه» 

«أحدهما»: أن يقال ما ماهيته؟ هل مو متحيز أو حال فى المتحيز آو موجود 
غير متحيز ولا حال فيه؟ 

+ وثانيها»: أن يقال أهو 

وثالقها»: أن يقال هل هو يبقى بعد فتاء الأجسام أو يغتى؟ 

«ورابعهاء: أن يقال ما حقيقة سعادة الآرواح ويشقاوتها؟ 

«وبالجملة» قالمياحث المتعلقة بالروح كثيرة؛ وليسث فى الآية دلالة على 
أنهم عن أى هذه المسائل سألوا. إلا أنه تعالى ذكر فى الجواب: قل الروج من أمر 
ربى. وهذا الجؤاب لا يليق إلا يمسألتين: إحذاهما السؤال عن الماهية أهى عبارة 
عن أجسام موجودة فى دال الينئامق وك" عن امتزاج الطبائع والأخلاط؟ 
أو عبارة عن نقس هذا المزاج والتركيب أو عن عرض آخر قائم بهذه الأجسام أو 
عن موجود يقاير هذه الأشياء؟ فأجاب الله تعالى يأئه موجود مقاير لهذم 
الأخياء. بل هى جوهر بسيط مهرد لا يحدت إلا بمحدث قوله: كن فيكون. فهو 
1035 يحدث من أمر الله وتكوينه وتأثيره فى إقادة الحياة للجسد. ولا يلزم من 
عدم العلم يحقيقته الحصرصة نقيه مطلقًا وهو المقصود من قوله: 

: ما أوتيثم من العلم إلا قليلا 4 

٠‏ وثانيتهما»: السؤال عن قدمها وحدرثها فإن لفظ الأمر قد جاء بمعتى الفعل 
کقوله تعالى: وما َم فرعون برشيدٍ: فقوله من أمر ربى معناه من فعل ربى, 
قهذا الجراب يدل على أنهم سألوه عن قدمه وحدوثه فقال: بل هو حادث. وإتعا 
حصل بغعل الله وتكوينه قم احتج على حدوفه بقوله: #أواما أوتيثم من الم إا قيلا4 
يعنى أن الأرراح فى ميداً القطرة خالية من العلوم كلها ثم تحصل فيها المغارف 
والعلوم؛ فهى لا تزال مقغيرة من حال إلى حال» والتغير من أمارات الحدوث. 

E 


آي حادك؟ 


وتلخيص الإمام الرازى للنعضلة شامل لجوانيها المتعددة: كما بدت للمقكزين 
من القلاسقة الأقدمين. ويخاصة علماء الكلام 

ولا نظن آن المحدثين جاءوا بفرض من الغروض فى تفسير الروح لم يسيقهم 
إليه الأقدمون. مع ملاحظة الفارق فى بحوث علم الحياة ووظائف الأعضاء بين 
علماء اليوم وغلماء الزمن القديم 

فمن المقكرين الأقدمين من قال إن الروح أجسام لطيفة سارية قى اليدن سريان 
ماء الورد فى الورد. باقية من أول العمر إلى آخره لا يتطرق إليه تخلل ولا تبدل, 
حتى إذا قطع عضو من البدن انقبض ما قيه من تلك الأجزاء إلى سائر الأعضناء. 


ومنهم من قال إنه جزء لا يتجزأ فى القلبء أو قال: إنه جسم هوائى فى القلب, 
أو قال: إنه جسم هوائى فى الدماغ, أو قال: إنه قوة قى الدماغ وهو ميدأ الحس 
والحركة, أو قال: إنه أجزاء نارية وهى المسماة يالحرارة الغريزية, أو قال إنه 
الدم المعتدل تقوى الحياة باعتدآله وتقنى بفنانه, أو قال؛ إثه جسم بخارى يتكون 
من لطافة الأخلاط ويخاريتها كتكؤن الأخلاط من كفافتها. رهو الحامل للقوى 
الثلاث: وهى قوة الروح الحيوانى. وقرة الروح التفسانى: وقرة الروح الطلبيعى, 
ومثهم من قال بأن الروح جوهر مجرد يتفاوت فى التجرد والصقاء؛ فهو قى 
العارفين الخالصين أصقى مثه فى غيرهم من وى الأرواح. 


ومنهم من قال غير ذلك ولم يخرج عن فحرى فرض من تلك الفروض كما 
أحصاها صاحب كشاف إصلاحات الفثون قى مادة الووح. 


آما المفكرون المحدثون فهم فى الجملة بين قولين. قول بنشوء الحياة من 
جوهر مجرد؛ وقول بئونها من استعداد قى المادة يظهر مع التطور والتركيب. 

وليس بين القائلين بالجوهر المجرد من الأقدمين والفحدثين اختلاف كبير قى 
غير أسلوب التعبير. 

فالمحدثون يقولون: إن الجسم لا ينشئ الحياة. ولا طاقة للمادة بتوليد القوة 
الحيوية, ولكنها إذا بلغت مبلعًا معلومًا من الاستعداد صلخت لخلول الروح قيها 
وتهيآت لخدمتها مثلها فى ذلك مثل الجهاز الذى يضلع بالتركيب تقبول 
الكهرياء. قإن أجزاءه الفتقرقة لا تتحرك ولا تقبل العمل الكهزيانى إذا يقيت على 
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تفرقها: أو اجتمعت على نحو غيز النحو الصالح لاستقبال التيار وثلبية خركاقه 
وكذلك الأعضاء الجسذية لا تخلق الحياة ولكتها تضاح لاستقبالها وتلبية 
حركاتها متى تم تركييها على النحو المعروف. 

والأقدسون يقولون بمثل ذلك ولكنهم يعبرون عنه بأسلوبهم المخطقى الذى 
يستخدمونه للتمييز بين الصور والأجسام: فالروح عندهم ,كمال أول لجسم طبيعى آلى» 

والكمال عندهم هو الذى تتحقق به ماهية الشىء. وهو قسمان: قسم يصدر منه 
الفعل وهو الكمال الأول» وقسم القعل تفسه وهو الكمال الثاثى. 

والإنسان جسم آلى لا تتحقق له الإتسانية إلا بحلول الروح قيه, فلا تتحقق له 
الإنسائية بمجرد وجود الأعضاء قيه بل باستقبال هذة الأعضاء لمضدر قغلها 
وحركتهاء وهو الروح؛ فالروح إن هى الكمال الأول لتركيب جسم الإنسان 

ودليل الأقدمين على أن الروح جوهز مجرد يلخصه الشهرستانى فى كتاب 
«نهاية الإقدام فى علم الكلام» إذ يقول: «إن الغلم المجرد الكلى لا يجوز أن يحل 
فى جسم وکل مالا يجوز أن يحل فى جسم؛ فإذا حل قفى غير جسم: فالعلم 
المجرد الكلى إذا حل؛ حل فى غير جسم» ويؤيد ذلك أثه غير قابل للانقسام. 

ويوشك الأقدمون والمحدثون أن يتلاقوا قى توضيح المشكلة التى تنجم عن 
القول بتجرد الروح ثم القول بتأثيرها فى الأجسام. 

فالأقدمون يجعلون الجواهر المجردة درجات فى التليس بالمادة و 
الاشتراك معها فى عملهاء قلا يؤثر الجوهر المجرد فى المادة مباشرة بل يؤثر 
فيها بواسطة جوهر يقاربه من جهة ويقارب المأدة من جهة أخرى, 

والفحدثون يقيمون هذه القنطرة بين الغالمين ‏ عالم الروح وغالم العادة - 
بفروض كثيرة. منها أن الغدة الصنويرية فى الدماغ هى ملتقى الروح بالجسد, 
ومنها أن يرتفعوا بالعادة الجسدية إلى عايتها من الصفاء؛ لكى تتقبل الأثر من 
عالم الزوح؛ ومتها أن يزيلوا العجب من تأثير الأرواح فى الأجسام بقولهم: إن 
تأثير الروح فى الجسد ليس بأعجب من هذه المؤثرات التى نراها تقّع من 
الأجسام. قلا داعى للجزم بامتناع أثر الجوهر المجرد شى صور العادة على 
اخَتَلاقها بين الجوامد والأحياء. 

وكل فرض من هذه القروض لا يزعم صاحبه أنه قال قى معضلة الروح قولاً 


= 


يغنيه عن التمثل فى هذه المعضلة بالآية القرآنية الكريمة: «[قَل الزوح من أمر ري 
وما أوتيثم من اقم إلا قيلاً4. 


والماديون الذين يقولون بنشأة الحياة من المادة لا يتيبون ‏ بطبيعة الحال - 
إلى علم الله فى معضلة من المعضلات. ولكنهم ينيبون على الرغم متهم إلى رأى 
فى تعليل الحياة هو أعجز وأبلغ فى التسليع من إثابة المؤمنين: لأن قصارى 
ها ذهيوا إليه أن الحياة خصلت؛ لأتها حصلت:. أو لأتها قابلة للحصول. 


فهم يعترقون بالفارق البعيد بين الذرة المادية والخلية الخية. ولكنهم يقولون: 
الخلية الحية قد تترقى بالتطرر والتركيب المتلاحق إلى اكتساب خصائص الحياة. 

ويمتلون لذلك بالعتاصر التى تتركب فتظهر فيها بعد التركيب خضائص 
لم تكن لعنصر من عناضصرها على انفزان. 

وهكذا يتزقى التركيب بالمادة إلى مرتية الثبات فالحيوان فالإنسان العاقل. 
قما قوق الإتسان مع تطاول الزصان. 

ولكنهم لا يذكرون دليلاً واحدًا على حدوت الحياة حن مل هذاالتركيب.. 
ولا يذكرون سبيًا ماديا معقولاً لآلتزام المادة سلم الارتقاء طيقة قوق طبقة منذالأزل 
الذى لا يعرف له ابتداء. ولا يذكزون سببًا ماديا واحذا يوجب أن تنفرد بعض الذزات 
المادية بهذا التطور دون بعضها وهي سواء فى الكنه والحركة وقوانين الوجود, 
ولا يشعرون بقصور هذا الفرض عن تفسير الخصائص التى تتوزع بين آلؤف الخلايا 
التى تتولد منها الأنواع الحية, وفى كل خلية منها قدرة على التجدد والتعويض ونقل 
طبائع النوع كله» وهى فى دقتها آخفى من أن تتراءى الألوف متها للعين بغير منظار 

فإن الناسلات التى النوع الإتسانى كله يمكن أن تجمع قى قمع صغير م 
آقماع الخياطة: وفى هذا القمع الصغير تكمن جميع الخصائص التى يختلف بها 
ملايين البشر فى الأفكار والعادات والأعضاء والألؤان. وتكمڻ جميع الموروتات التى 
تلقاها سكان الكرة الأرضية عن آبائهم وأجدادهم مند متات الألوف من الستينء 
وجميع الموروثات التى يخلفونها لأعقابهم إلى متاث ألوف أخرى بقير انتهاء. 

فإذا كات الحياة معانى تقوم على الوعى الذى لا يوجد فى المادة ويكفيها 
مثل هذا الحيز من الامتداد وهو أقرب إلى المعقولات مته إلى المحسوسات - قماذا 

= 


أبظل الماديون من القول بقوة الروح المعنوية؟ أى ماذا أبطلوا من الثول بتوسط 
هذه المعائى بين الوجود المجرد والوجود النحسوس؟ 
إذا كانت الحياة لا توجد قى كل مادة. وكانت المادة الخاصة التى توجد فيها 
تتلقاها معاتى لا يحصرها الحسء وتأحذ مثها كل هذه الأجسام التى تملا فضاء الكرة 
الأرضية, فهل هذا هو تقسير السر المفلق أو هذا هو السز المقلق الذى يدق عن العقول؟ 
وأئ أجسام بل أى آكام من الأحسام. أهى أجسام وکقی تتساوى فى جميع 


الأشكال والأحجام؟ 

كلا. بل ھی أجسام تختلف كل ذرة منها عن كل ذرة» ولا تنوب واحدة منها 
عن الأخرى أو تختلط شخصية مثها بشخصية سواها. فأين يبتدئ التلغز 
والتخمين إذا كان هذا نهاية التفسير والت 


وإذا كان الماديون قد بلغوا بتجريد قوة الحياة أقصى ما يستطيعه المادى من 
صفات النجريد ‏ فإن القول بالتجريد المطلق لا يقطع الكلام قى مسألة الررح 
ولا يتركه بغير يقية طويلة تستتبع الأسثلة الكثيرة بغير جواب. 

فيل الجوهر المجرد البسبط يقبل الفناء؟ وهل كان معدويًا قبل أن يوجد؟ 

إن فريقا من القلاسفة يقول: إن الجوهر البسيط لا بتغير ولا يقنى؛ لأن 
الانحلال إنما يأتى من جهة التركيب وليس فى الجوهر البسيط مركب وما ليس 
يقابل للفناء غير قايل للايجاد بعد عدم. وليس له ابتداء ولا انتهاء. 

وبعض المتديتين يقول بقدم العالم كله؛ لأئه لا يخلق فى زسان: والجواهر 
البسيطة من باب أولى قديمة على هذا الاعتبار. وقد يستشهد.مؤلاء على قدم الررح 
بأتها من روح الله: #اذلكة غالم اليب والفتهادة العزيق الرّحيمٌ )١(‏ الذي أحمان َل شياع 
خلقة دآ خلى الان من طبن () ثم جعل سه من مسلائة من ماء هين (۸) فم سوا 
تفع فيه من أرحه وجل َم المع والأبصار والأقدة كليلا ما تتتكرون 4 

فالروح من روح الله وهو أزلى أبدى يلا أول ولا آخر ولا زمان ولا مكان وهنهم 
من يقول بخدوث الروح ويعنى يذلك أنها غير قديمة: وينكر قدم العالم على الإجمال 
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وهتا يرد على الخاطر سوال عن تساوى الأرواح قى القدم أو ثساويها قى الحدؤث. 

فهل وجدت أرواح الآباء والأبناء والأحفاد فى وقت واحد؟ أو وجدت غلى 
تفاوت فى الترتيب؟ وهل تنقطع صلة الأبوة بين الأرواح؟ أو هناك أرواح توصف 
بالأبوة وأرواح توصف بالبئوة على النحو الذى نشهده فى الحياة؟ وما الفارق 
بين أرواح الآباء والأمهات وأرواح الذكور والإتاف؟ 

ويرد على الخاطر سؤال آخر عن علاقة الروح بالجسد يعد دخوله والامتزاج 
بأعضائة: هل تأتى بالمعرفة معبا من عالم الأرواح أو هى تتلقى المعرفة من 
ملامسة الأعضاء وحس الحواس التى تتألف من البصر والسمع واللمس والشم 
والذوق وما إليها؟ وهل تحمل معرقتها معها بعد فراق الجسد أى تتركبا وراءها 
بعد اتقطّاع الصلة بيثها وبين الإحساس بالحواس؟ 

ويره على الخاطر سؤال غير هذين السؤالين قى مسألة الثواب والعقاب: قهل 
تخلص الروح من الجسد كما دخلته مبرأة من الذنوب؟ وهل يلصق شىء من الجسد 
بشىء من الروح؟ وإذا كانت قبل تزولها فيه وخروجها مته خالصة من تلك 
الذنوب؛ فكيف يكون العقاب؟ أو كيف تعاقب الأجساد يمعزل عن الأرواح؟ أو كيف 
تعاقب الآرواح بمعزل عن الأجساد» 

والتين قالوا يدخول الروح فى الأجساد أكثر من مرة يسألون: لماذا ينسى 
الروح حياته الأولى فى الجسد القديم يبد دخوله فى الجسد الجديد؟ وهل يعود إلى 
التدكريعد التجرد من الحياة الجسدية؟ أو هؤ فى كل مرة يرجع إلى مأ كان عليه 
قبل الحياة الجسدية كأنه لم يتلبس قط بالأجسان! وماذا تقيد الروح من تكرر 
بعد عوت كل جسد كما كانت قبل حياتها فيه؟ 

ولا يقل عن هذه الأستلة فى الإعضال سؤال السائلين: هل الروح والتقس 
والعقل شىء واحد؟ أى هى أشياء مختلقات؟ وهل هى قردية أو عامة في جميع 
الأحياء العاقلة؟ 

فمنهم من يقول: إن العقل والروح والجسد كلها هى قوام العتصر المجرد فى 
الإمسان» وإن ما عداها عتصر جسدى قايل للاتخلال. 

ومنهم من يقول: إن العقل وحده هو العنصر المجرد. وإن النقس درجات 
والروح فى أعلى هذه الدرجات. ثم تنحدر درجات النقس فتلتقى بالجسد فى 

اعد 


الحياة إذا كانت ت 


والقائلون بذلك يقولون:إن العقل عام فى جميع العقلاء, وإنه غير متوفف على 


الأفراد؛ لأن أحكامه واحدة فى جميع العتول. وقضاياه كأبتة فى جميع الأحوال 
وذلك على خلاف النقس التى تختلف بأذواقها ومشتهياتها بين فرد وفرد. 
وبين حال وحال. 


فالعقل إذن هو الخالد الباقى الى لا يفنى بقناء آجساد الأحياء. أما النفس 
ششأئها نشأن الجسد فى التميز والتحيز وقبول الفخاء. 

ومن الماديين من يأتى وسطًا بين المجردين والعجسدين. فعثدهم أن وجود 
الرؤح لاحق لوجود الجسد, وأن الجسد إذا ترقى فى التركيب نشأت من تر 
وحدة معتوية أو شخصية مستقلة صالحة للبقاء بمعزل عته؛ وكانت رجوذا جديدًا 
لا يتعدم؛ لأن الموجود لا يقبل العدم. ولا فزق فى ذلك بين وجود الكيفية ووجود 
الكم أو المقدار. 

وأقرب ما يعتلون به لذلك وجود القصيدة فى قريحة التاعر: أى وجود اللحن 
الموسيقى فى قريحة الموسيقا أو وجود الفكرة فى قريحة الفيلسوف. 

قهته الوحدات المعتوية من عمل الشاعر والموسيقار والفيلسوف, ولكنها 
استقلت بوجود قابل لليقاء بعد زوال من خلقوها وانقردوا بخلقها بين أصحاب 
القرائح التى لا تحصى. 

وتمثيلهم هذا تمثيل تقريب وليس بتمثيل تحقيق؛ لأنهم يقصدون أن 
«الشخصية الروحية» التى يتمخض عنها تركيب الجسد أو تركيب الدماغ خاصة 
فى كيان قائم بڌاته وليس بالكيان الذى يتوقف على غيره كقصيدة الشاعر 
ولسن الموسيقار وفكرة القيلسوف. وكل منها لا يقوم إلا بسامع أو معين 


وإذا أردنا أن تشمل بالكلام قي الروح أحاديث القانا ن بتحضيز الأزواح؛ فالأسئلة 

هتا تتوارد من أصحاب الدين كما تثوارد من أصحاب العلم وأصحاب الفلسفة. 

فلك أن تسأل: هل السيطرة على الأرواح مسألة قدسبة إلهية؟ أو هى مسألة آلية صناعية؟ 
= 


إن كانت قدسية إلهية قما هذه الآلات والأشعة رالمصورات والمحركات؟ 
وما هذا الارتباط بين تحضير الأرواح الحديت والمخترعات الحديثة؟ وما هذه 
السيطزة على الأرواح بسلطان تلك الآلات والمخترعات فى أيدى قوم لم تعرف 
عتهم قداسة ضمير أو رياضة نسك وصلاح؟ 


إن كانت صناعية فأى تغليب للمادة على الروح أقرى من هذا التغليب التى 
ينوط كشف الأرواح بتقدم الضناعات والمخترعات؟ ويجعل عالم الروج كعالم 
المادة تابعًا لآلة تدار أو مخترع جديد لم يكن معرونا قيل القرن العشرين؟ وكيف 
تفر أن عالم الروح كله لم يستطع بجهوده وبواعته أن يثفد إلى عالم الما 
عالم المادة استطاع يبغض الأجهزة أن يتفذ إلى عالم الروح؟ وهل سعت الأرواح 
إلينا فحجزت فى مسعاما؟ أو هى لم تسم قط وحن الذين أرغمتاها على الل 
نا والتحدث إليتا؟ وما سعنى قدرتنا وعجزها فى هذه الجهود التى لا قرة لنا 
قيها لعير أدوات التحضير؟ 


وإلى هنا خصصنا الروح بالمعتى الذى يقصد به قوام الحياة ‏ أو قواع الحياة 
والعقل ‏ فى الشخصية الإتسانية. 

ولكن الروح عممت فى القرآن لغير ها المعنى. قسمى جبريل بالروح الأمينء 
ونسبت إلى الله روح بمعنى الرحمة تارة ويمعتى القوة أو الحياة قارة, ويمعنى 
العلم القدسى فى غير هذه المواضع: #رفيع الذرجات ذو اعرش يلقي الررح من أمره 
على من يشا من عيادم١"...‏ #إوكذلك أوْحينا إليك وخا من أمرنا ٠٠‏ 

ويهذه المعائى كلها ترتفع الزوح من الوجود المادى إلى الوجود المنزه عن 
المادة وخصائصهاء وقد تلحق بالوجود الإلهى الذى لا شبيه له فى الموجودات. 

ولكن الاصطلاع الذى لا يتعرض أصحابه للحصر والتحقيق يطلق الروح أحيانا 
على معنى الحياة فى كل ذی حياة فيقولون: «كل دى روح» ويقصدون ب عالم 
الحيوان ويجمغون بين الروح والنقس فى معنى واحد, ثم ينحلون النيات نقسا 
الحيوان وتفس الإنسان ببعض الخصائص التى تجغل معني 
بمعنى الكائنات العضوية فى اصطلاح العلم الحديث. 
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ودوك 


والذين يطلقون الاصطلاح هذا الإطلاق فيهم المؤّمنون بالدين وفيهم من تقدم 
الآديان الكتابية. وفيهم من ظهر بعدها وأنكرها كما ينكرها الدهريون الذين 
قالوا إنها حياتنا الدئيا نمرت فيها وتحيا. 

قصاحب الهدية السعيدية المولوى محمد فضل الماتريدى يلخص مغانى 
التفس فيقول: «إن المركب الذى له مزاج وليس من المعدثيات يكون ذا تقس 
أرضية؛ والنقس الأرضية إما نقس نباتية أو نفس حيوانية أو نفس ناطقة 
وعرقوا النقس التباتية بأتها كمال أول لجسم طبيعى آلى من حيث يتفذى وينمو» 

ثم يقول عن النفس الإنسانية: «إن النفس جوهر مجرد واخد ولها وجه إلى 
البدنء ويجب أن يكون هذا الوجه غير قابل لأثر من جنس مقتضى طبيعة البد 


ووجه إلى المبادئ العالية؛ ويجب أن يكون داتم القبول عما هناك والتأثير 
هنه ‏ فمن الجهة السفلية يتولد الأخلاق؛ لأنها تؤتر قى البدن الموضوع لِتَصَرَفِهًا 
لة إياه تأثيرًا اختياريًا وتسمى قوة عملية وعقلاً عمليًا. ومن الجهة الفوقانية 


بتولد العلوم لأتها تتأثر عما فوقها مستكملة .فى جومرفا بحسب استعدادها 
وتسمى قوة نظرية وعقلاً نظريًا. قالقوة النظرية من شأنها أن تنطبع بالصورة 
الكلية المجردة من المادة, فإن كانت مجردة فلا يحتاج فى أخذها إلى تجريدهاً. 
وآن لم تكن فتسير النفس مجردة بتجريدها حتى لا يبقى فيها من علائق الفادة.. 

فإذا أغضينا عن فوارق الأسلوب فقى هذا الكلام مواطن اتفاق كثيرة بين 
الأقدمين والمحدثين. وبين الفلاسفة والعلماء؛ وبين أصحاب الدين وغيرهم من 
المفكرين. 

فجميع هؤلاء متققون على التفرقة 
ج 

وجميع هولاء متفقون على إلحاق الثبات بعالم الحياة فى خصائصها التى 
تميزها من المادة على الإطلاق. 

وجميع هزلاء متفقون على أن «النطق» أو «العقل» خاصة إنسائية تميز 
الإنسان من الحيوان: 

ولكنهم إذا جاءوا إلى الصفة التى تكسب الحى قدرة المعرفة وقع بيهم أكبر 
اختلاف يقع بين مختلفين. 


ن الجسد العضوئ والجسد الذى لا تحضّى 
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افتوزع القوى المدركة فى التفس على حسب الاتجاه العلوى أو السقلى كلام 
يسيغه بعض الفلاسفة وبعض المتكلمين ولا يسيغه الآخرون. 

وتدرج القوة العاقلة من الحيوان إلى الإنسان كلام يتكره الدينيون ولا يتفق 
عليه علماء الطبيعة الذين يجعلون العقل من عنصر غير عتصر الفريزة أو البداهة 
الحيوانية. 


ما إلى «علم قليل» فى هذا المبحث العويض الذى لا يدائيه فى 
اعتياصه مبحث آخر من مباحت الطبيعة أو ما وراء الطبيعة. 

ولسنا نسرد هذه الخلافات انقطع فيها بقول فصل لا خلاف عليه. فليس إلى 
ذلك من سبيل. 

ولسئا كلك نسزدها لنعود فيها إلى تلخيص القول فى الخالق والمخلوقات 
ومكان الروح والحياة من تلك المخلوقات. فهذا بحث عرضنا له عند الكلام على 
وجود الله بما اتسع له المقام 

ولكننا نسردها ونكتقى يمجرد سردها؛ لأن مجرد السرد كافر لبيان إغجاز 
القرآن قى وضع هذه المعضلة موضعها الصحيح بين معضلات الفلسفة الكبرى 
فى جميع الأزمان. 

فالرجل الأمى الذى تعلم من البادية كلها غاية علمهاء أو تفلم من عصره كله 


يها حياة الشخصية الإنسانية أر يقوم بها تفكيرهاء ثم حيط يما قيها من العقد 
وما يرذ عليه من الأشكال والاستدراك. وما تتفرد يه من المغلقات بين مسألة 
كالمسألة الإلهية أو كمسألة الوجود بجملته فى السر والعلانية. 


معضلة الروح إلى مداها وعلم غاية ما يتاح للإتسان أن يستقصيه 
من حقيقتها - قما يعلم ذلك بوحى اليادية أو بوجى القرن السادس أو السابع 
للميلاد. وإتما يعلمه يوحى من الله 
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القدر 

يظهر أن الإيمان بالقدر ملازم للايفان بالمعبود منذ أقدم العصور. 

افقبل الأديان الكتابية؛ وقبل الأديان الكيرى التى آمنت بها أمم الحضارة فى 
العصور القديمة, كان الإنسان فى جهالت؛ الأولى يمن بالأرباب والأرواح 
ويعبدها؛ لأتها تتصرف قى شئونه وتمتحه يعض ما يحب وتيتليه ببعض ما 
يكره؛ وتتدخل بإرادتها قيما يريد وما لا يريد 

فلم يكن قى وسعه أن يجهل منذ أقدم القدم أنه محدود الحرية, مقلوب الإرادة, 
محتاج إلى رياضة القوى التى تحيط به وتملك إعطاءه ومنعه تارة بالقرابين 
والصلوات وتارة بالرقى والتعاوية. 

ينتظر المطر قلا يسقط المطر. ويخرج إلى الصيد قيجده تارة على وقرة وقارة 
على نزارة: ولا يجده حيث ابتغاه تارات» فيعلم آته خاضع لإرادة تقدر له تصيبه 
ويعلم أن إرادته وحده ليست هى الشىء الوحيد فيما يشتهيه 


ذلك هو القدر قى معتاه الساذج القديم. 

ولكنه قدر لا يستلزم فى خلد الهمجى الأول نظامًا مرسومًا لتدبير الأكوان 
ولا خطة مقررة لتوجيه الإنسان, ذلك فهم للقدر لا ي قبل قهم الكون أر قهم 
الظواهر الطبيعية وما بربط بعضها ببعض هن القواتين أو العلاقات. 

وکل ما كان يستلزمه فهم القدر على النحو الذى تخيله الهمجى الأول أنه 
سيطرة مرهوية تملك الإثعام والحرمان رتتحكم فى الإنسان تحكم القوى الذى 
يعضى على هواه ولا يعرف قانوتًا يتبعه فيما يتكره أو فيما يرضاه. 

وريما خطر للهمجى أن الأرباب أو الأرواح التى يعيدها تلنذ تسخيره وتخويفه 
ويحلو لها أن تذله وتعتز بقوتها عليه. فهو لا يعرف ما تريد ولا ما ينبغى أن ترید. 
ولكنه يعرف أنها فى حاجة إلى التمليق والمذافنة والاسترضاء لتعطيه ها يريد 
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ولما أدرك الإنسان شينًا من نظام الأكوان ترقى بالقدر من معثى الهوى 
الجامع إلى معنى التنظيم والتدبير: وآدخل فى سلطان القدر كل موجود قى 
الأرض والسماء. ومنها الإتسان, بل متها الآلهة والأرباب قبل الإنسان, 

قالهتود الأقدمون كانوا يؤمنزن بسيطرة «الكارما» أو القدر على الزمان 
والمكان وعلى الخالق والمخلرق, رأنه يعيذ الكون مرة بعد هرة على نظام واحد 
يتكرر فيه كل موجود من أكبر الكواكب إلى أصغر دقائق الأجسام. ولا حيلة للقدر 
تفسه فى تغيير شىء من هذه الأشياء؛ لأنه لا يعى ها يفعل, بل يقع منه الفعل كما 
ينبغى أن يقع ولايد له من الوقوع؛ وكلما قمت دورة من دورات الوجود كان 
تمامها تهاية الوجود وبداية القناء. ويبقى القدر مع هذا ليعيد الفناء وجودًا 
متكرزا متجددًا على الثحو الذى ايتدأ مته وانتهى إليه. 

والبابليون كانوا كما نعلم أصحاب نجوم وأرصاد قعرقوا الإيمان بالقدر علي 
ما يظهر من طريق الإيمان بالتنجيم. 

لأنهم آمنوا بسيطرة الكواكب على مقادير الأحياء؛ وغير الأحياء. قكل مولود يولد 
فإنما تكون ولادته تحت طالع من الطوالع التى تتعلق بكوكب من كواكب السماء 
والآرض تفسها وجدت تحت طالع من هذه الطوالع زعموا أنه طالع الشمس فى برج 
الحمل ثم تقاسمت الكواكب خلائق الأرض وأيامها ومواقيت الزرع والعمل فيهاء قلا 
يجرى فى الأرض حدت من الأحداث إلا بحساب مرقوم قى سجل الأقلاك والبروج 

وكانوا يعتقدون بالسعود والنحوس» فمن النجوم ما يسعد ويعطى ومتها ما 
يشقى ويحرم, ولا مهرب للإنسان من طالعه الذئ يلاحقه بالسعد أو بالنحس 
هدى حياته؛ ولكن المنجمين قد يعلمون مجرى هذه الطوالع فيغالجونها بالحساب 
كما نعالج قوانين الطبيعة اليوم يما تعلم من أحوالها وما تلك من توجيه تلك 
الأخوال إلى جائب النقع دون جاتب الإضرار. 

ومن الراجح جِدًا أن القول بالثنوية ‏ أو تسبة أقدار الوجود إلى مشيئة رين 
ائنين ‏ إتما كان حلا لمشكلة القدر غند حكماء المجؤس الآقدمين, بعد أن بلفوا 
بصفات الإله الأكبر مبلفًا لا يوافق إرادة النقصن ولا إرادة الشقاء 
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قجعلوا تقدير الخير لإله؛ وتقدير الشر لإله. وقسموا العالم شطرين بين النور 
والظلام؛ وبي اد والإفناء. وحدوا قدرة الخير ليتجنيوا القول يأن إله الخير 
يريد الشر ويجريه فى قضائه على العباد 

أما المصريون الأقدمون فكائوا وسطا بين الإيعان بحرية الإنسان والإيمان بسيطرة 
الأرباب؛ لأتهم آمنوا بالثراب والعقاب فى العالم الآخر, فكان إيمانهم هذا كالإيمان بأن 
الإنسان يعمل وأن الأرباب تتولى جزاءه على غمله بعد ذلك قبى قادرة لإ 
قدرتهاء ولكن الإتسان قادر على أن يعمل ما يرضيها ويستحق ثوابها أو ما يغضيها 
ويستحق عقايها. وقد جاء قى صلواتهم ما يدل على تصريف الآلهة أحوال العالم 
وأسباب الحياة ولكن الكلام فى الثقديز عندهم أقل ما عرف قى أديان الزمن القديم 


واقتبس اليوئان شيثًا من البابليين وبشيئًا من المصريين: اقتبسوا الثنجي 
وطوالع الكواكب من بابل واقتبسوا عقيدة الثواب والعقاب من مصرء ولكنهم لم 
يحفلوا ‏ أو يستطيعوا أن يحفلوا ‏ كما فعل المضريون بإعداد الأجساد للحياة 
الأخرى» وتزويدها بسا تحتاج إليه فى تلك الحياة من مقومات اليقاء. 

وقد كان القدر عندهم غالبا على الآلهة والبشر على السواء, وكانوا كثيرًا ما 
یصوروته فى أساطيرهم ورواياتهم غاشمًا ظالمًا يتجتى الذتوب على الناس 
تدرجهم إلى الزلل والغلط ليرقع بهم ما يحلو له من العقا 0 
للنقمة ربة يسمونها «تمسيس» تأخذ الجار بذنب الجار وتقتص من الأبتا 
والأحفاد لجرائر الآباء والأجداد. وتلاحقهم بالغضب ملاحقة اللدد والإصرار من 
مكان إلى مكان» ومن جيل إلى جيل. 

وكانت صورة «زيوس» رب الأرياب فى شعر هوميروس أقرب إلى الجماح 
والكيد وإلى سوء التية الذى يغرية بإذلال البشر وترويغهم وأن ينفس عليهم 
حظوظهم ويردهم إلى القتاعة والصغار, ثم ترقى به الشاعر هزيود إلى تعط من 
الغدل فى محاسية الدائئ: ميان فزن العساببجَى ميزان الحسنات والسيقات: 
قيعطف على من أحسن ويسخط على من أساء. 
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ولكن المساهمة فى مسألة القضاء والقدر تحسب لليونان فى ميدان الفلسقة 
والتفكير ولا تحسب فى ميدان الدين والعقيدة: لأنهم طرقوا باب البحث قى هذه 
i‏ اءوا بخلاصة الأقوال التى تلاحقت فى مباحث الفلاسفة بعدهم إلى 
العصر الأخير: ولا نعنى باليوثان هتا يوتان السلالة والوطنء وإنما نعنى بهم كل 
من تشملهم الثفاقة اليونانية فى وظتهم وفى غيره من الأوطان. 

وأول ما يتجه الذهن من الفلسنة اليونانية إلى رأى الحكيمين الكبيرين اللذين 
4 بأطراف الموضوعات فى أكثر مسائل التفكير وهما أقلاطون الملقب 
بالإلبىء وأرسطو الملقب بالمعلم الأول 
أستانه ستقراط بعض المتابعة فى تسبة الشر إلى الجهل وقلة 
الإنسان لا 
أو بعوارض المرض والفساد فيه, ولكنه لا يساق إليه بتقدير الآلهة؛ لا 
خير لا يصدر عنها إلا الخين وإنما يساق إليه باعتراض الكثافة المادية ‏ أو 
الهيولى ‏ فى سبيل مطالبه الروحية, وأن 
لتمحيص الخير وتحقيق معناه. فإن الحياة الإنسانية التى تكون خيرة لأنها كذلك 
ولا يمكن أن تكون غير ذلك ليست بخير يغبط عليه الإنسان؛ ولكنها تكون خيرة 
لها قضل فى خيرها إذا اعترضها الشر فجاهدته وانتصرت عليه فى هذه 
المجاهدة: فلا خير فى الدتيا إذا زال منها الشر بالنظر إلى الإتسان, 

وكل شىء من أشياء هذا العالم له فى رأى أفلاطون ‏ صورة مكالية أوصورة 
كاملة فى عقل الإله. فهذه الأشياء الموجودة فى الحس هى محاولة لمحاكاة 
صورها الخالدة التى لا نقص فيها؛ وإنما يشويها الثقص فى عالم الحس 
لاعتراض المادة دون تحقيق الصورة المثلى, وقد تجرى محاولة الخلق على أيدى 
أرواح دون الله قى القدرة والخير فيظهر النقص فى عملها لأنها لم تبلغ مع الإله 
كماله المطلق المثزه عن التشرور. 

فالشر موجود فى هذا العالم. ولكنه ليس من تقدير الإله. ووجوده لازم مع وجود 
الخير؛ لآن الخير الاضطرارى لا قيمة له ولا دلالة فيه على 
الإنسان فى طلب الكمال لا يحدها قدر مقدور من الإلة الأعظم, بل تحدها عوائق 
الكثافة المادية أو البيولى: وهى كذلك عائق فى سبيل تحقيق الكمال الذى يريده الله. 


ة ناعلة. وحرية 


جولاتك 


ومذهب أرسطو قى القدر يلائم مذهبه فى صقة الإله؛ فإن إله أرسطو بمعزل 
عن الكون وعن كل ها فيه من حى وجماد, فلا يقدر له أمرًا ولا التقدير من شآنه 
الذى يواقق صفة الكمال المطلق فى رأى المعلم الأول: لأن الكامل المطلق الكمال 
لا يحتاج إلى نشىء غير ذاثه. قلا يريد یئا ولا يقكر فی شىء غير تلك الذات. وما 
كانت علاقة الإله يالكون إلا علاقة المحرك الأول الذى لا يتحرك؛ لأئه لو تحرك 
للزم أن تبحث عن مبدأ حركته وسيبها وغايته متهاء وكل أولئك لا يتفق عند 
أرسطو مع صفات الكائن الكامل الذى لا يداية له ولا نهاية: ولا غاية له من وراء 
عمل يغمله, بل لا عمل له غير أن يعقل ذاته فى تعيم سزمدى لا يعرقه العاملون؛ 
لأن العمل حركة واختلاف من حال إلى حال ولا اختلاف فى الكائن الذئ 
يلغ التمام قى أحسن الأحؤال: وليس المراد بأنه هو المحرك الأول أنه غمل يتا 
هذه المتحزكات: وإنما الفراد به أنه مصدر العقل وأن العقل يوحى 
اء أن تتسامى إلى مصدرها نتتحرك من صورة إلى صورة قى طلب 
الكمال؛ لأنها فى المحتاخة إلى الحركة واستكمال الصور فى ارتقائها؛ دون 
صاحب الصورة المثلى أو الصوزة المحض التى لا تمترّح بالهيولى آى امتزاج. 

ومذهب أرسطو قى القدر يلاثم هذا المذهب فى صورة الإله, فلا قدر هناك 
ولا تقديره وكل إنسان حر فيما يختاره لنفسه: فإن لم يستطع أن يفعل فهو على 
الأقل مستطيع أن يمتنع, وغاية الإنسان وغير الإنسان من هذه الكائنات أن تحقق 
ما ينبغى لوجودها على الوجه الذى يناسب ذلك الوجود. 

ولفلاسفة اليوثان - غير أقلاطون وأرسطو - مذاهب فى القدر تتراوح بين 
عذهب الجبر ومذهب الحرية: وتتوسط بينهما أحيانا قى القول بالاضطرار أو 
القول بالاختيان 

فغند ديمقريطس أن الموجودات كلها تتألف من الذرات: وأن الإنسان مثلها 
تتألف فيحياء وتتدثر قيمو. 


ترات 

وعند هيرقليطس أن النظام قوام الأشياء وأن الاختلاف ضرورة من ضرورات 

النظام: وأن العدل فى طبيعة الوجود يعود بالأشياء إلى قوامها كلما طغى مزاج 

منها على مزاج وأن الشر من صفات الأجزاء وليس من صفات الكل المحيط 

بجميع هذه الأجزاء. فيخضع الإتسان له؛ لأنه جزء ناقص لا فكاك له من ضرورة 
کا 


النقض المحيق يه ويغيره ولا حيلة له فى ذلك رلا للإلة أو «الكلمة» الى ترادقف 
عندهم معنى الإله: ولكنها تطرد مع قضاء النظام الشامل وتجرى معه مجراه إلى 
أن يدركها الاختلال فيردها سواء العدل إلى الاعتدال. 

وعتد فيشاغوراس كل شىء محسوب: لأن العدد هو قوام الوجود. فما من صقة 
تصف بها الموجودات إلا تراهنا مقارقة لها فى طور من أطرارها. ما عدا العدد قهو 
الصفة التى لا نقازق موجودًا من الموجودات فى طور من الأطوار, ولا يتضح رأى 
فيثاغوراس قيمن ي الحساب لتركيب هذه الأعداد: لكثه مقارب لمذهب أهل 
الهند قى تعليق كل بشىء بالحساب السرمدى أو القاثون الأبدى المسمى غندهم 
«بالكارضا» كما تقدم, ومرجعه إليه فى مسألة القدر كمرجعه إلبهم قى عذهيه كله 
عن تخي 

وعتد زينون وأتباعه الرواقيين أن الناموس يقضى قضاءه فى جمد 
المخلوقات, فقولهم بالجبر أرجح جِدًا من قولهم بالاختيار. 

وعند أبيقور أن الذرات هى قوام الموجودات: وأن الذرات إذا تركيت فى روح 
الإنسان ملك بعض الحرية التى لا يملكها الجماد؛ لأن ذرات الروح ألطف من ذرات 
الجسم الجامد وأقدر منها على التصرف والاختيان. ولكن الآلهة لا تقدر للناس 
عند الأبيقوريين؛ لأنها سعيدة فى سماواتها ولا حاجة بالسعيد إلى التفكير قى 
نفسة ولا فى غيره. أما القدر الآعمى كما تمثله أساطير اليوتان فهى عند ا 
خزافة أصحب على التصديق من خرافات الأساع والغيلان. فهناك قدر فى 
النظام لا يأتى من الأرباب ولا من ربة القضاء الأعمى, ولكته يأتى من 
الأشياء بمقدار ما قبها من تتأسق الأجزاء. 


وآهم الفلاسقة بعد أفلاطون وأرسطو رأيًا قى موضوع القضاء والقدر هو بلا 
زيب أقلوطين, إمام الأفلاطونية الحديثة الذى ولد بإقليم أسيوط واستفاد معظم 
دراساته من مدرسة الإسكتدرية. وإنما يهم رأى أقلوطين فى هذا الموضوع؛ لأنه 
على اتصال شديد بالمذاهب الدينية ومذامب التصوف على الخصوص بين 
أصحاب الآديان: 
ويؤخذ من أقوال أفلوطين المتعددة أن الإنسان فى حياته الأرضية خاضع 
Lm‏ 


لقضاء سابق من أزل الآزال؛ وأنه يعاد إلى الحياة مرات كثيرة ويجزى فى كل مرة 
على أعماله فى حياثه السابقة جزاء العين بالعين والسن بالسن والمثل بالمثل 
قيد الشعرة فى كل جليل ودقيق. فمن فقأ عين إنسان فقثت عيته فى دور من أدوار 
الحياة المتلاحقة قى عالم الجسد: ومن ضرب أمه عاد إلى الحياة قى جسد امرأة 
منه أحدهم بضريه كتلك الضرية: يكفر بها عما جتاه. 

ولكن من الذى يقدر هذا القدر ويكتبه فى سجله للحساب والقصاص؟ 

ليس هو الإله الأحد؛ لأن مذهب أفلوطين فى الإله على غرار مذهب أرسظو قى 
التنزيه والتجريد. ويتجاوزه كثيرًا فى عزل الوجود الإلهى عن هذا الوجود 
المحسوس 

فعند أفلوطين أن «الأحد» أرفع من الوجود. وأرقع هن الوعى. وأرقع من 
أء قلا يكون فيه بعض يتأمل بغضًاء 


وود له البنون وا 


التقدير, وأنه لا يكن ذاتة لأنه واحد لا يت 
كما يحدث قى حالة الإخساس 

وعنده أن المادة أو الهيولى لا تعقل ولا تقدر, ولا تيم ميزان الحساب 

فإذا أردنا أن تسمى القدر مى مذهب أفلوطين ياسم. مطابق لمرادة فهو على 
الأصح قدر الضرورة التى لا محيص عنها فى عالم الأرواح؛ أو في عالم الأجساد. 

فالخلق يصذر من الله ضرورة لأن الخالق يفيض بالإنغام» ضرورة من 
ضرورات الخير التى لا تنفصل عن آثارها, ولابد لها من آثر. 

والأرواح تصدر من الخالق ضرورة. على طبقات تتعالى ونتدانی؛ على حسب 
اقترابها من مصدرها الأصيل. 

وكل روح يتصل بالمادة حتمًا؛ لأثه يقتبس طبيعة الخلق من مصدره الأول 
فيعتزج بالمادة, ليحكى فيها قدرة الخالق على الإغطاء والإنعام والثكرين. 

ومتى اتصل بالمادة فهو يغالبها وتغالبه: وينتصر عليها أو تتتصر عليه. 

فإذا غليها ارتقع حتمًا فى معارج الروح, وإذا غلبته بقى حتمًا فى إرهاق 
الهيولى وحدث له حتمًا ما يحدث لكل روح وهيولى فى مثل ذلك المزيج؛ كما 
يحدث التحول حتمًا فى مريج العناصر المادية, كلما امتزجت على تحن مقدور. 
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ومن المقاسب أن نستطرد فى تلخيص آراء الفلاسقة فى القدر من ذلك العصر 
إلى العصر الحديث» قبل أن ئنتقل إلى مذاهب الأديان ومذاهب العلماء الذين 
عرضوا للمسألة من جاتب العلوم الطبيعية كما عرقت فى القرن العشرين. 

ونتخطى هنا الفلاسفة الذينيين لنعود إليهم بعد الكلام على مذاهب الأديان 
وتبدأ بالفلاسقة الذين عرضوا للمسآلة من جاتب البحث القلسفى بمعزل عن 
المذاهب الديتية. 

فالفيلسوف الإتجليزى «توماس هوب» يرى أن الإنسان يعمل ما يريد ولكته 
لا يريد ما يريد بل يريد ما فرضته غليه الوراثة» وطبيعة البيثة, وعادات المكان 
والزمان. فهو بين الرغية والامتناع يقدم أو يحجم؛ وكل إقدام أوإحجام قله باغث 
مفروضن علي؛ وما الإرادة إلا الرغبة الأخيرة من هذه الرغبات تأتى فى الثهاية 
مسبوقة بأسباب بعد أسباب. 

والقيلسوف القرتسى «ديكارت» يقول: إن الجسد محكوم بقوانين الظيبعة 
كسائر الأجسام المادية. ولكن الروح طليقة من سلطان هذه القوانين وعليها أن 
تجاهد الجسد, وتلتمس الغون من الله بالمعرفة والقداسة قى هذا الجهاد. 

ومن تلاميذه من يقول: إن الإنسان حرف فى كل قعل من أفعاله. ولكن الله 
يعلم منذ الأزل ما سيفعلة كل إنسان؛ لأنه غلبم خبير 
يقع فى الدنيا قلابد أن يقع كما وقع. ولا يتخيل 
كل شىء يصدر من طبيغة «الجوهر السرمدى» 


ويرى سبنوزا أن كل شىم 
العقل وقوعه على تحر آخر؛ 
وهو الله 

وما فى الدنيا من خير وشر على السواء فو من إرادة الله. ولكنة يبدو لنا شرا 
الأننا محدودونء ننقص من ناحية: ونتلقى البشر.من حيث تنقص. أما الجوهر 
السرمدئى فلا يعرض له النقص ولا تتضل به الأشياء إلا على وجة الكغال. 

ومذهب ليبنتز يطابق مذهبه المعروف عن الوخدات: فكل موجود فى الكون 
«وحدة» مستقلة لا تتأثر بوحدة أخرى» ولكنها قد تنفق فى الحركة كما تنفق 
الساعات فى الإنشارة إلى الوقت. دون أن تتأثر ساعة متها بغيرها. وكل وحدة من 
هذه الوخدات: فهى مختوية على ذاتهاء فحاكية فى وجودها للوجود الأعلى: وهو 
الله.. ولكنها تتفاوت قى الكمال على حسب التفارت فى هذه النحاكاة. فإذا 


س 


أصابها النقص فهو يصيبها من داخلها ولا يصيبها مما هو خارج عنها؛ رفى 
هى مناط قضاتها وقدرها بغير سلطان عليها من سائر الفوجودات؛ وكل ما 
هنالك أن الشر يعرض لها لآنها ناقصة:؛ ويقل فيها كلما زاد تصييها فى محاكاة 
الله 

والقيلسوف الألمانى الكبير «عمانويل كانت» يقرر ضرورة الأسباب قى عالم 
التجارب المحسوسة ولكته يرى هثالك عالما أغلى من عالم المحسوس: هو الم 
الحقائق الأدبية, وحزية الإزادة حقيقة من هذه الحقائق عند الفيلسوف.. فإن لم 


نجد لها يرهانا من ترابط الأسباب فى التجارب الحسية فيكفى أن نعلم 


بحرية الإرادة لازم لتقرير الأخلاق البشرية والتكاليف الأدبية؛ ولزومه هذا هى 
أقوى دليل تستمده من الحس على صدق الإيمان بها؛ ووجوب العمل على مقتضى 
هذا الإيمان. 

ويتلخض مدهب هيجل كله فى القلسفة التاريخية التى تقرر «أن تاريع العالم 
بأجمعه إنما هو ترويض الإرادة الطبيعية الجامحة حتى تخضع من ثم لقاعدة 
كوتية عامة تتولد متها الحرية الذاتية, 

فالقؤى الطبيعية جامحة لا تعرف الحدود. وخضوع هذه القوى لقاعدة عامة 
هو الذى يكف هذا الجماح, ويخلق الحرية الأدبية. وفحوى ذلك أن الإنسان مسوق 
إلى الحرية بسلطان ذلك القاتون, قهو يتلقى الحرية تفسها من طزيق الاضطرار. 

ويقوم مذهب شويتهور على الإرادة والقكرة؛ ولكن الإرادة عتده هى مصدر 
الشركله فى الكون وفى الإئسان, والإرادة قى الكون توحى إلى إرادة الإتسان أن 
يستأثر لنفسة بالمتعة ويعائى ما يعانيه من الطلب والكفاح. ولا يزال أسيرًا لهذه 
الإرادة التى تعزله عن كل ما حوله حتى يخلص إلى عالم الفكرة فينجو من | 
القردية؛ وينتقل إلى عالم السكينة و«العموم» الذى لا تتازع فيه بين أجزاء وأجزاء, 
ولا بين إزادة وإزادة. 

فكلما كائت هناك إرادة قهناك شر وکل تقدير فى رأيه فهو على هذا تقدير 
شرورلا يتأتى القكاك منه يقير الخروج من عالم التقدير. 


اقرة 


ولا يزال فلاسفة العصر يخوضون قى مباحث هذا الموضوع على تفاوت كبير 
۷ 


بين القول بالجبر؛ والقول بالحرية الإتسانية؛ ومنهم من يقول بأن الإتسان 
يشترك فى التقدير, ويخضع له؛ لآنه جزْء من عتاصر الطبيعة التى تقعل قعلها 
قى الأحداث الكوثية؛ ولا يقتصر أمرها كله على الاتنصال. 

ولكن الفلسفة لا تستأئر يمباحث هذا الموضوع قى القرون الخ انهضة 
العلوم الطبيعية قد أدخلت هذه المباحث فى نطاقهاء ولا سيما علم التفس الى 
يعتمد على تجارب تلك العلوم 

وقد كان أول مدخل للعلوم الطبيغية فى هذه المباحث القلسقية من جاتب علم 
القلك. أو جانب الرياضة على الإجمال: يعد القول بدوران الأرض حول الشمس 
واعقبارها سيارًا من السيارات الشسية يجزئ عليبا ما يجرى على غيرها من 
أفلاك السماء ولا تخص بالوقوف في مركز الكون كله سواء قى المكان أو قى 
جلالة الشأن وحساب الخلق والتقدير. 

قأخذ العلماء منذ القرن السادس عشر يقررون أن «القاتون الآلى» هو ملاك 
التظام فى هذا الوجودء وآن هذا القانون عام شامل لا يأذن باختلاف ولا 
استثناء. فلا محل فيه لتصرف الأقدار بالتبديل والتحويل. 

ولكن «القانون الآلى» مع هذا لم يبظل القول بالعناية الإلهية أو بالتقدير 
الإلهى عند المؤمنين من العلماء الرياضيين أو الطبيعيين الذين يقبلون القول 
بالنظم الا والقواتين الشاملة لفلك الأرض وسانر الأقلاك: 

فكان ديكارت بفصل بين عالم المادة وغالم الروح؛ ويرجع 


الكون 


الحسى إلى المادة والحركة. ولكنه يعزل عالم الزوح عن سلطان هذه القوانين. 


وكان تيوتن يفسر حركات الأفلاك بقانون الجاذي 


ويعض قرانين الحركة, 
ولكته يسمي الجاذبية تفسها روحا اذام تسرئ بين الآجرام سريان الأرواح 
الخفية. وإن كانت لها آثار تقدر وتقاس 

ولما ظهر علم النقس على النهج الحديث لم يحسم هذا الخلاف بين الجبر 
والحرية الإنسانية. 

فالقائلون بالمادة وحدها قالرا: إن أغمال الإنسان كلها آلية يستطاع 
,ها بالتفاعل بين وظائف البدن وأخلاظه؛ ولا قرق قى أساس هذا التفسير 
بين تصرف الإنسان وتصرف الحيوان 
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والقاثلون بالعقل أتكروا إمكان تفسير الظواهر العقلية كلها بالحركات الآلية 
التى تعمل قى الأجسامء وقالوا بخرية العقل أو بحرية الإرادة الإنسانية فى كثير 
من الأغمال, 

وحلت الحتمية الحديثة 2618701701571 محل الجيرية القديمة نسالفله1 فى 
اصطلاح .العلماء. 

فالقائلون بالحقمية يقولون بها لأتهم يؤْمنون بالنظم الآلية وخدها ولا 
يؤمنون بإرادة إلهية تتعرض لتلك النظم بالتبديل والتحويل. 

ومن ثم أصبح القول بالحتمية مناقضًا للقول بالجبرية فى كلام علماء 
الآديان؛ لأن الجبرية تخصر الإرادة كلها فى الإله المعبود. آها الحتمية فهى على 
الأقل لا تستلزع وجرد إله إلى جانب القوائين التى يفسرون بها حركات الوجود. 

وتعاقبت الكشوف فى ميادين العلوم الطبيعية ركل منها يرجع إلى قاثون 
يزعم أصحابه أنه صالح لتفسير كل ظاهرة من ظواهر الطبيعة يغير حاجة على 
الإطلاق إلى مدد مما وراء | ولا فرق فى ذلك بين ظواهر الغادة العضوية. 
وظواهر المادة غيز العضوية: أو بين الحى والجماد. قكان كل كشف من هذه 
الكشوف المتعاقبة برجم بكفة الحتمية على كفة الاختيار من جانب الله أو من 
جاني الإتسان. 
.مت الكشوف الذرية فى أوائل القرن العشرين. 

فإذا بكشف متها يضرب الحتمية ضرية قاصمة؛ ويفتح الباب واسعًا للقول 
بالحرية والاختيار 


م 


وذلك هو الكشف الذى جاء به العالم الدنمركى نيلز بوهر 8017 1615( صضاحب 
جائرّة نويل للعلوم قى سنة ۱۹۲۲ 

فمن المعلوم أن الذرة قد وضفت فى أقوال العلماء الطبيعيين بأتها منظومة 
كالمنظومة الشمسية ششتمل على نواة كالشمس وكهارب تدور فى فلك التواة كمأ 
تدور السيارات على وجه التمثيل والتقريب: وأن الإشعاع إنما يحدث هن اتتقال 


فجاء بوهر وقرر أن الكهرب يتنقل من فلك إلى فلك بقير قانون معلوم؛ وآن 
لات 


ألوف التنقلات لا يشيه بعضها بعضًا ولا يمكن التنبؤ عن وقوعها ولا عن سيب 
وقوعها على أى أساس يمكن أن يسمى باسم القاتون المطرد المعاد 

وجاء بعده آوجست هيزنبرج العالم الجرمانى صاحب جائزة توبل فى سنة 
19 نذهب فى إنكار الحتمية مذهيًا أبعد من هذا وأفعل فى إثارة الشكوك 
القوية من حولهاء فقرر آن التجارب الطبيعية لا ت ابه على الإطلاق ولا تأتى 
تجربة منها وفاقا للتجربة الأخرى تمام الموافقة, ولو اتحدت الآلات والظررف. 
وسمى مذهيه هذا «باللاحتمية» لزعة«تدمعاعلم1؛ لأنه ناقض به قول الحتميين كل 
المناقضة قى صميم تركيب المادة؛ وهو تركيب الذرة وحركة الإشعاغ. 

ويلغ من وثوق بعض العلماء بصحة هذه التجارب عالما كبيرًا کالسیرآرئر 
أدتجتون أعلن أن الأمر فيها قلما يحتمل الخلاف, فقال: «لا أعتقد أن هناك 
اتقسامًا ذا يال فى رأى القائلين بهبوط مذهب الحتمية. فإن كان هتاك انقسام 
فى هذا الصدد بين المشتغلين بالعلوم فإثما هى انقسام الراضين والآسفين, فأما 
الآسفون فهم بطبيعة الحال يرجون أن تعود الحتمية إلى مثل مكاتها الذى كانت 


تىشغله فى الغلوم ٠ ١‏ ولعلهم لا يرجون النستميل. ولكتى لا أرئ سبيًا 
لتوقع رجعتها فى أى شكل وعلى أية صورة» 
ويضاف إلى هذا جميعه أن المادة قد انتهت إلى شعاع, وآن الإبقعاع أوبةا 


يدخل قى حساب الحركة المجردة التى يرصد جانب متها بالحساب ويدق جاتبها 
الأكبر عن الحساب والتخمين. 


فالحتمية العلمية لا تثبت لقوانين المادة أثها تنفرد بتفسير كل سر من أسرار 
الطبيعة وكل حركة من حركات الأجسام؛ ولا تزال تعمل حيث تعمل ومعها متسع كبير 
للاختيار فى أصغرالذرات فضلاً عن أعظم الأجرام؛ وهى لا تمتع المؤمن أن يقول مع 
العلم كما يقول مع الدبن: «إعالم ايب لآ عرب عذة مثقال رة في السموات ولا في الأزض 
من َلك ولا أب إلأ في كتاب مبين)" وليس معنى هذا أن الكون يجرى على غير 
نظام: وإتما معناه أن النظام لا يمنع الاختيار ولا يغلق الباب على الإيمان, 
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وإلى هنا ندع العلم والقلسقة فى موققهما الأخير من مسألة القدر؛ وتعود إلى 
إجصال هذه المسألة كما عرضت فى الأديان الكتابية؛ وهى الموسوية والمسيحية 


ير الإلهى قديم فى الكتب اليهودية؛ وردة الا 
أول الأسفار المعتمدة إلى آخرهاء ولكنّ على درجات فى أساليب 
الصورة التى كائرا يفرضونها للإله؛ أو باختلاف نصيبه عندهم من غظمة 
المشينة وعظمة القدرةء وعظمة الصفات. 

وكانت الصورة الأولى للإله عندهم صورة الفلك المطلق الذى يريد أن يستأثر 
لنفسه بالمعرقة والخلود والسلطان» ويكره من الإنسان أن يتسامى إلى منازعته 
فى هذه الصفات. فيبتليه بالعجز والحرمان ويجد من حظوظه قى التعمة 
والحياة. 

فالتوع الإنسائى على هذه الصورة رعية متمردون يخضعون للقوة 
ويتملصون متها بالحيلة والعصيان: كلما وجدوا لهم سبيلا إلى التملص 
والاحتيال. 

وعلى هذه الصورة وقعت الخطايا الأولى التى جرت عليهم غضب الله 
وحرمتهم نعمة الخلود. وهى الأكل من الشجرة: والعيث فى الأرض بالفساد. 

وقد عضب الله كما جاء قى سفر التكوين؛ لأن الإنسان أكل من الشجرة التى 
نهى عنهاء وهى شجرة مغرفة الخير والشر, أو شجرة المعرقة الإلهية, فقال الرب 
الإله: «هو ذا الإتسان قد صار كواحد مئاء عارقا الخير رالشر. والآن لعله يمد يده 
ويأخذ من شجرة الحياة أيضًا ويأكل ويحيا إلى الأيد..... 

ومن هنا حاقت اللعنة بالإنسان؛ لأنه أكل من الشجرة, وبالمرأة؛ لأنها 
استمعت إلى غواية الحية, وبالحية؛ لأنها سولت لهما هذا الغصيان» ركان قضاء 
مبرسًا غلى توع الإنسان كله بعد آدم. ققأل الرب الإله قعلت هذا! 
ملعوئة آنت من جميع البهائم مخ درد البرية: على بطنك تسعين وترايًا 
تأكلين كل أيام حياتك؛ وأضع غداوة بينك وبين المرأة وبين تسلك وتسلها: مو 
يسحق رآسك وأنت تسحقين عقبه. 1 برا أكثر أتعاب حيلك. بالوجع 

-- 


تلدين أولادًا؛ وإلى رجلك يكون اشتياقك وهو يسود عليك. وقال لآدم: لأنك سمعت 
القول امرأتك وأكلت من الشجر: 
يسببك. بالتعب تأكل متها كل أيام حياتك... يعرق وجهك تأكل حبرا حتى تعود 
إلى الأرشن التى أخذت منها. لأثك تراب وإلى تراب تعود» 

ولم يكن الإنسان بالمتمرد الوحيد على إزادة الله. قإن آبتاء الله سكان السماء 
- ويراد بهم الملاتكة - نظروا إلى بتات الاس فرأوا أتهن حستات فاتخذوا منهن 
نساءء وغضب الرب فقال: «لا يدين روحى فى الإتسان إلى الأبد 
وتكون أيامه ماتة وغشرون سنة, 

وبعد ذلك أيضًا :دحل بئو الله على ينات الناس وولدن لهم آولادًا. وهؤلاء هم 
الجبايرة المشهورون... «فرأى الوب أن شر الإنسان قد كثر فى الأرض؛ وأن 
تصرر أفكار قلبه إنما هو شرير كل يوم قحزن الرب آنه عمل الإنسان قى الأرض: 
وتأسف تلبه. فقال الرب أمحو عن وجه الأرض الإنسان الدى خلقته: الإشسان مع 
بهائم ودبايات وطيور السماء لأنى حزنت أنثى عملته» وأما نوح نوجد نعمة فى 
عنين الرب». 

ويمكن أن يقال على هذا إن الخطيئة الكبرى هى طموح الإنسان إلى العلم 
والخلود اللذين استأثر بهما الله. غالله على هذه الصورة مالك يكره من رعاياه أن 
يتفسوا عليه أسرار الحكم والبقاء» وهو يملك التقدير والتدبير. ولكن كما يملك 
الحاكم نزض الشرائع وفرض الجزاء والعقاب. وقد يراجع تفسه قيما قضاه 
فييطله ويلقيه ويندم عليه. كما يفغل الملوك فى سياسة الزعايا المحكرمين. 

وقد جاء فى الأسفار المتعددة كلام صريع عن تقسيم الحظوظ بين الآحاد 
وبين الشعوب من قبل الميلاب. فمن ذلك تميير بنى إسراتيل على غيرهم وتميير 
يغقوب على عيسى, وذرية يعقوب على ذرية عيسى, وكلاهما جنين فى بطن أمه.. 
«وتراحم الولدان قى بطنها... فمضت تسأل الرب, فقال لها الرب: فى بطنك أمُتان؛ 
ومن أحشائك يفترق شغبان, بشعب يقوى على شعب؛ وكبير يستعبده صغير, 

رترقى الوعاظ والأنبياء قى فهم عظمة الله؛ قدعا أشعيا إلى عبادة الله الى 
غلم الأشياء منذ القدم وهو «المخبر من البدء بالأخين» 

ولكن «القدر» لم يزل عند بنى إسرائيل مشيتة حاكم يأمر وينهى ويرجع عما 

ات 


ائه وهو بشر 


أمر به وقضاه؛ ولم يقهموا القدر قط على أنه نظام شامل للوجود محيط بالآكوان. 
لا يكل عملاً من أعماله إلى الغيب المجهول؛ ليمضى فيه يعد ذلك أى يرجع عثه 
رجوغ الندم وخطأ الحساب. 

قفى كتاب أشعيا يوصف الله يأثه جايل الإئسان؛ وينهى الإنسانٌ عن 
مراجعته فى قضائه؛ لأنه «حزف بين أحزاف الأرض. هل يقول الطين لجابله ماذا 
قصنع؟ أ يقول عملك ليس له يدان؟, 

ولكن هذا الخزف يجبل ويعاد جبله ولا يستقر رأى الخزاف على حفظه أو 
تحطيمه: فيحظم بعد حفظ ويحفظ بعد تحطيم. وكذلك قال أرميا؛ «قم انزل إلى 
بیت الفخارى وهتاك اسمخ كلامى. فتزلت إلى بيت القخارى وإذا هر يصنع عملا 
على الدولاب. ففسد الوعاء الى كان يصنعه من الطين بيد القخارى: قعاد وعمله 
وعاء آخر كما حسن فى عين الفخارئ أن يضنعة: فعا إلى كلام الرب قائلاً: أغا 
أستطيع أن آصئع يكم كهذا بيدى يا بيت إسرائيل. يقرل الرب هو ذا كالطيث بين 
الفخار أنتم كهذا بيدى يا بيت إسرائيل, تارة أتكلم على أمة وعلى مملكة يالقلع 
والهدم والاهلاك: فترجع تلك الأمة التى تكلمت غليها عن شرهاء فآندم على الشر 
الذى تصدت أن أصنع بهاء وتارة أتكلم على أمة وعلى مملكة بالبناء والغرس 
افتفعل الشر فى عينى فلا تسمع لصوتى, فأندم على الخير الذى قلت إنى آ. 
إليها به 


وريما حسن لليهود آن يتشبثوا بفهم القدر الإلهى على هذه الصورة؛ لأنهم غلقوا 
آمالهم كلها قى الخلاص على «إله» يتحيز لهم: ويقخول من الغضب إلى الرضًاء 
لاتقاذهم من سطوة أعدائهم. قأصروا على تصوير القدر لأتقسهم بهذه الصورة, 
على العم من تقذم العقيدة الإلهية فى عهد الفلسقة وعهد الديانات السرية, 

وقد أراحهم هذا الفهم من مشكلة القضاء رالقدر عثد أصحاب الديانات الأخرى؛ 
لأن السشكلة إنما تأتى من محاولة التوفيق بين إراذة 0 
مقدرة لكل حساب. ويين فعل الإثسان للشر طوعًا لتاك الإزا 
بإله يمكن أن يقابل الإنسان بالطاعة والعصيان, ويمكن مع هذا 
العقاب إلى الثواب. رعن التواب إلى العقاب؛ فلا مشكلة هتاك ولا موجب من ثم 
لمحاولة التوفيق بين إحاطة القدر بكل كبيرة وصقيرة؛ وبين حرية الإتسان 
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ولهذا سهل على رجل مثل يوسفيوس أن يقول: «إن الأمور كلها تجرى بقدر 
مقدور, ولكنه لا ينتزع من الإنسان حريثه فى فعل ما يختار؛ لآن الله أيضًا شاء 
i‏ اح له عمل الخير والشر كما يريد». 
ة الحال فحوى العقيدة الإسرائيلية من بدايتها الأولى» وهى غير 
المعثى الذئ تصوره ذ يلون القيلسوف الإسرائيلى الذى نشأ فى الإسكتدرية 
واقتبس عقيدته من الفلسقة وأسرار الديانة المصرية. فإنه يعترف بالشر قى 
الوجود؛ ولكنه يرجع به إلى امتزاج الروح بالمادة, ومغالبة الحرية بضرورات 
الهيولى الجسدية. فهو يتقل السألة من صورة الحاكم والنحكوم إلى صورة 
» اللذين يقومان على اختلاف العقل والهيقلى. وسهما يكن من 
تشابه بين الزأيين فى النتيجة الظلاهرة فالمضدر الذى يصتران عنه على أبعد ما 
يكون المضدران النقعارضا 


بين القدر وسثيئة الإنسان' 


ثم بدأت الدغوة المسيحية فى عصر فيلون ويوسفيوس» وذكر السيد الفسيح 
الأرواح الشزيرة التى تسكن جسد الإنسان ولكذه لم يذكر قط شيئًا يدل على أصول 
الشر التى وردت فى الكتب الإسرائيلية الأولى. 
وإنعا قصلت العقاتد القانون الإلهى والخظيتة الإنسانية والكقارة عن هذه 
الخطيثة على لسان «يولش» الرسول قى عظاته ؤمحاوراته. ولا سيما رسالتة 
المقصلة إلى أهل رومية 
ققى فلك الرسالة يقرر «بوئس» الرسول آن أصل الشرقى 
آدم أمر ربه وأكله من الشجرة المخرمة» وأن الإنسان يعمل الشر لورائته هذه 
الخطيئة من أبيه؛ ولا كفارة لها غير الموت الذى يحل الجسد متها ولكنه لا يحل 
الروح إلا بكقارة أخرى؛ هى كفارة السيد المسيح, قالذين يؤمنون بهذة الكفارة 
يستحقون الحياة الأبدية: ولكنه لا يقصر ذلك على اليهود أو بنى إسراتيل؛ بل يعم 
اء آدم وحواء أجمعين. فكل وارث للخطيئة يشمله الخلاض بالتعمة الإلهية. 
وقضاء الله وحده هو الذى يفصل بين الأشرار والأخيار, وهو الذى يختار العياد 
للخلاص الأبدى أن للهلك الدائم كما يشاء. 
وقد عاد بول فى هذه الرسالة إلى مثل الخزف والخزاف لينفى الظلم عن 
اكد 


ة الله تعالى - فماذا تقول؟ ألعل.عند الله ظلمًا؟ حاش لله؛ لأنه يقول لموسى. 
أرحم من أرحم وأترأف على من أترأف. فإذن ليس الأمر امن يشاء أى لعن يسعى. 
بل الله الذى يرحم.. ومن أثت أيها الإنسان حتى تجاوب الله؟ ألعل الجبلة تقول 
لجابلها لماذا ضنعتنى هكذا؟ آليس للخزاق سلطان على الطين أن يصع من كثلة 
واحدة إناء للكرامة وآخر للهوان؟ فماذا إن كان الله - وهو يريد أن يظهر غضبه 
قونه ‏ احتمل يأنا غضب مهيأة للهلاك. ولكى يبين غنى مجده 
على آنية رحمة قد سبق فأعدها للمجد... ليس من اليهود فقط بل من الأمم أيضّ 

ا يقول فى هوشع أيضًا سأدعو الذى ليس شعبى شعبى والتى ليست محبوية 


محبوية» 

ولكن المسيحية ظهر فيها بعد بولس الرسول طائفتان من المداف 
عقائها رقضاياها ‏ هما طائغة المجادا 

فاتصرف المجادلون أو كادوا إلى متاقشة أيناء الأمم الأخرى. وانضرف 
المسوغون أو كادوا إلى مناقشة اليهود والمعترضين من المسيحيين 

وكانت أكبر حجة للمجادلين أن الله الكامل لا يسأل عن الشر ولا يحبه؛ وأن 
الإنسان إذن هو مصدر الخطينة وعليه وزر جزائها. 

وكانت أكبر حجة للمسوغين على مثال ما تقدم فى رسالة بولس الرسول وهى 
الرجوع إلى الأقوال المشابهة لعقائد المسيحيين فى كتب أتبياء بنى إسراثيل 

ووجد مع هذا من الآباء الفسيحيين من أنكر وراثة الخطيئة. وقرر أن الموت 
انتيجة طبيعية للحياة. وأن الإنسان يموت ولى لم تقع خطيئة ادم وأن باب 
الخلاص مفتوح لكل من تلقى عة السفاء وآمن يالسيد المسيح. وأشهر هؤلاء 
القس البريطانى «بلاجيوس» الذى نشأ فى أواخر الفرن الرابع؛ وتنقل بين رومة 
وإفريقية الشمالية وفلسطين. ونادى بدعوته قى كل مكان؛ فأنكرتها مجامع 
المسيحية كلها فى ذلك الحين. ومتها مجمع قرطاجنة ومجمع مليف ومجمع 
أقسس الثالث الذئ ختع القرار فى هذه المساتل سنة 1151١‏ 

وعلى هذا أصيح من الياظل فى عرف أصحاب تلك المجامع أن يؤْمن المسيحى 
بأن )١(‏ آدم كان سيموت ولو لم يخطئ و(۲) بأن خطيئة آدم أصابته وحده ولم 
تورث بعد قى سلالته البشرية. و(؟) بأن الأطفال المولودين لهم من البراءة ها 

-١؟ه-‎ 


كان لآدح قبل اقتراف الخطيثة و(؛) ب 
بعث المسيح و(5) بأن الأطفال يستحقون الحياة الأ 
الإنسان قد يخلو من الخطيئة باتباع الوصايا الصالحة, واجحتاب الخطايا 
الممنوعة. 

وقد أصدرت هذه المجامع قرارها فى عصر القديس أغسطين القيلسوف 
المسيحى المشهورء ولم يشهد واحدًا منهاء ولكته أقرها جَميعًا على ما ذهبت إليه, 
ولف كتايه عن «عقاب الخطيئة وغفرانهاء لتوضيع الفكرة من ناحية الدين ومن 
ناحية القلسقة. وحلاضتها أن آدم كان حرا فى حشيئة. فقادته هذه الحرية إلى 
الخطيثة, وأن أبثاءه ورثوا عنه الخمليئة, ولكن العدل الإنهى لم يحرمهم وسيلة 
الخلاص مثهاء وهى كقارة الصليب 

وليس اعتقاد ذلك بالسهل على الذهن الفلسقى ولو كان له إيمان كإيمان 
القديس «أغسطين»... فلم يرل يلقى من جراء التذكير فى هذا الاغتقاد أو قى هذه 
إلى ذلك 
EERE‏ 


المقدة عَنثا ديا عبر عنه فى كتاب الاعترافات يك تال: «ولكذ 
الحين ‏ وإن كنت أؤْمن بأتك أنت يا ربنا الإله الحق الذى لم 
بل خلق أجسادنا. ولم يخلق أرواحنا وأحسادنا قحسب. بل خلق جميع الكائثات 
وجميع الأشياء منزمًا عن النقص والتبدل وعن كل اخثلاف وتحول. إلا أنتى لم 
أكن أفهم بغير مشقة أو غموض سبب وجود الشر فى العالم. وأرهقت تفسى لكى 
أفقه ما كنت قد سمعته .من أن الإرا الحرة كانت هى سيب العمل السيئ مناء 
وهى سبب آلأمنا وأوجاعاء فلم أقدر على إدراك ذلك إدراكًا حليًا لا يشويه 
الغموض. وكلنا حاولت أن أتشل نقسى وأرتقع برؤياى من تلك الهارية عدت 
إلييها ففرقت قيها e‏ 00 اليهاء ولكن هذه الجهود 

ت وأتنى غندما أقبل 
شيا أو أرفضة EEA RPS‏ 
أن هذا هو سيب الخطيئة» وکل ما صتعته على خلاف مشيتتى أدركت إذن أنتى 
أحتمله أكثر مما أفعله, وأته ليس فى الواقع غلطتى. بل عقابى؛ وأرى لعدلك 
معترفا به أثنى لم أعغاقب ظلمًا وبغيز جر إلا آنتى قأقول د ومن الذى 
خلقنى هكذا: آليس هو الله الذى لا يوصف بأنه كريم قحسب, يل هو الكرم 
المحض والخير كله؟ قمن أن لى إذى أن أريد الشز ولا أريد الخير فأعاقب غدلاً بهذا؟ 

= 


من أودع ذلك طبيعتى وغرس فيها بذرر المرارة وقد خلقت بيد الله الحلى الڌى لا 
مرارة فيه؟ وإن كان الشيطان هى السبب فمن أين أتى الشيطان؟ وإن كان ذلك 
الشيطان أيضًا قد انحدر يطيبعته السينة من ملك كريم إلى شيطان رجيم فمن أين 
جاءته تلك المشيئة التى عكست طبيعته فجعلته شيطانا؟». 

ولكنه اعتقد بعد هتا القلق أنه استراح من وسواسة هذا بالتوفيق بين النقائضن 
على التحو الذى.قدمتاه: وكان مداز.راحته النفسية أن سبق العلم بعمل الأخيار 
وغمل الأشرار صفة لا تنفضل عن الذات الإلهية: وأن الله علم ها سيكون كما 
سيكون: ولايد أن يعلمه العلم الصحيم» ويقدر تقديره على حسب غلمه المحيط 
بجميع الكائتات. 

وأكبر الفلاسفة الذيئبين فى المسيحية يعد القديس أعسطين هو القديس توما 
ان يقود نفسه, ولا يقار كما 


الآكويتي. وهو يوافق أستاذه القديم؛ ويروى أن | 
تقاد الدواب: وأن الإراذة تتيع العقل: والعقل من نعم الله. على الإنسان, وغاية 
التقدير عنده كفاية التقدير عند أستاذء أنه علم سايق هن الله. ولكنه كان يخالف 
أغسطين فى نصيب الأطفال من الرحمة ويقول: إن الخطيئة أضغفت جائب الخير 
فى الإنسان ولم تطمسه كل الطمس, رأن هذا الجانب هو الذى يعينه على تقيل 
الكقارة والخلاص. 

وظل الققهاء الدينيون يقرلون بأن السقوط الذى صاب الإنسان فى الخطيتة 
هو سقوط من عالم «ما فوق الطبيعة» إلى عالم الطبيعة. فلما قام لوثر بدعوته 
فسر السقوط بأنه مسع للطبيعة وزيغ قيهاء وعزاه إلى الشيطان: خلافا لكلفن 
ات الذى عزاه إلى مشيئة الله لحكمة يعلمها قى سايق آزله. 


على أن مجمع ترقت 1106 الذى انعفد قى أواسط القرن السادس عشرء قد عرض 

ألة | أن حسنات الوثنيين ومن لا يدينون بالمسيحية لا تعتبر من 
الخطايا ولا تكفى العقيدة وحدها للتكفير عن الخطيئة, وسمحت حرية البحث فى 
العصور الحديثة لبعضن الفقهاء أن يتكروا مسألة الخطيئة, وأ 
كالدكتور كيرلس ألنجتون فى كتايه «قال الأحمق»: «إن إدانة أ 
من جراء خطيتة آدم عسير أن توصف بالعدل. وإن كانت هذه هى العقيدة 
المسيحية فعسير علينا أن ننظر فى تزكيتها أمام ضمير الأمن». 

ولكن قرار الكنائس فى هذا الصدد شىء ويحوث الفقهاء من أتباع الكثائس 

IY 


أشىء آخر! لأنها آراء يديثون بها ويستندون فيا إلى المنطق العلمى قبل 
استثادهم إلى نصوص الدين 

ولما ظلهزت الدعوة الإسلامية تهض المسلمون بالحصة الكبرى فى مباحث 
القضاء والقدر؛ لأنها طرحت للبحث من جواتب متفرقة يتلاقى فيها أصحاب 
الدين والتقسير وأصحاب السياسة والخلافة, وأصحاب العلم والقلسقة. وأصحاب 
الجدل والمناظرة مع أيناء الأديان الكتابية وغير الكتابية؛ وقد: اختلط بهم 
المسلمون قى كل بقعة من بقاع الدولة الإسلامية 

ولا نحسب أن قولاً من الأقوال فى مسألة القدر لم يرد اله ذكر بنصه. أو بعد 
التخديل واا فيه على لسان طائفة من طوائق المسلمين, ولكنا تجمل ذلك 
كله قى المذاهب الثلاثة التى يتقسم إليها المتكلمون قى كل مسألة من المسائل 
الكبرى؛ وهم جماعة الغلاة قى الإثبات, وجماعة الغلاة قى الإنكار: وجماعة 
المعتدلين المجنهدين فى التوفيق بين مؤلاء وهؤلاء. 

أوهم فى مسألة القدر خاصة جماعة الجبريين: وجماعة القدريين الذين سموا 
بهذا الاسم؛ لأنهم يقولون باختيار الإنسان مع القدر خلافًا لما يسبق إلى الذهن 
عن عدلول هده التسمية: تم جماعة المعتدلين من آهل الستة المتوسطين بين 
القول بالجبر والقول بالاختيان 

وأول الق 
.ومريدوه. 

كانوا يقولون: إن الله خلق العباد وخلق لهم أفعالهم كما خلق لهم أعضاءفم 
وألوائهم: ورعموا ‏ كما قال الشريف المرتضى ‏ أن ما يكون فى العبد من كقر 
وإيمان ومعصية فالله فاغله كما قعل لوته وسمعه وبصره وحياته... وأن لله 
تعالى أن يعذبه من ذلك على ما يشاء ويثيبه على ما يشاء... وكان جهم يقول على 
ذلك إن الله خلق فى العبد كان قعله, كما خلق له 2 
يجعل العبد قاعلاً لشىء على حقيقة الفغل والإرادة. 

ومذهب آبى الحسن الأشعرئ قريب من نذهب جيم بن ضفوان! لآن خلاصة 
مذهبه أنه لا تآثير لقدرة الغبد فى مقدوره آصلاً؛ بل القدرة والمقدور وأقعان 
بقدرة الله تعالى: ويرى الأشعرى آن العيد مكتسبٍ لأفعاله بقذرة يملكبا ساعة 

A= 


ن بالجبر فى صدر الدؤلة الأموية جهم بن ضفوان وأثياعه 


اء به قوام بدنه: ولا 


الفعل ولا + ولكته لا يخرج بلك عن مذهب الجبر: لأنه ينقى قدرة التأثير 
عن العياد. ويرجع بها إلى تفسير واحد هى إرادة الله 

سأل أستاذه أبا على الجباتى: ما تقول فى ثلاثة إخوة: اخترم الله أحدهم قبل 
البلوغ وبقى الاثنان فآمن أحدهما وكقرالآخن فأ 3 
الجبائى: إنه يذهب إلى مكان لا سعادة فيه ولا عذاب... فسأله الأشعرى: لماذا 
يذهب إلى .ذلك المكان. وهو لم يأت شرًا رلا خيرًا؟ فأجابه إنه اختبر, ولأنه علم 
أنه لو بلغ لكثر. فقال الأشعرى: فقد آحيا أحدهم فكفر. فلماذا لم يمه صغيرًا؟ 
فسكت الجبائى عن الجواب. 

ومراد الأشعرى بهذه الأستلة أنه مهما يقل القائلون فى تعليل التفرقة بين أهل 
الطاعة وأهل العصيان فمرجع ذلك, فى الثهاية: إلى علة واحدة هى إرادة الله 


ويرى بعض الجبريين المعتدلين أن الفعل, من حيث هو. واقع يقدرة الله وأنه 


رأقع بقدرة العبد من حيث كونه طاعة ومعصية. 

وهذا قريب من نقى صقات الخير والشر والحمد والذم عن جميع الأفعال فى 
حال صدورها من الله؛ لأن الخير والشر إنما يصحان قى حق من يزيد وينقص. 
ومن يتغير ويتبدل, ولكنهما لا يصحان فى حق الواحد الأبدى الذى تتزه عن 
جميم الغير. وعن أحرال الاختلاف. 

ولكل فريق من أصحاب الأقوال فى القدر حجج وأساتيد من آيات القرآن الكريم 
يعتمد عليها قى إثبات دعواه. 

فمن الآيات التى يعتمد عليها الجبريون + لاله خلققم وما تطملون 16 
(0) وما تشاءون إلا أن يتتناء 
ذ () ما تشاءون إلا أن ياء 23 
وؤ شاء رَبك لآمن من في الأرّض كَلْهُمْ جميا أفأنت تَكْرهُ الثاس حَتى يكونوا 
مؤمنين14"... #اختم الله على فلويهم"... #إبل زين لنذين كفروا مهم وَصدُوا عن 


ن 


الله فنا لله من هاد ...فوت شلقنا تفس هداھ 4 
[1) االصاقات ۷(۹ اکر 75-09 |) اسان ۱۲۹ [)يوتس: ^ 
[) البقرة: ۷ (5) الرعدا 66. إلا) السجدة: .١١‏ 
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أما القدريون فهم من المعتزلة ويسمون أنفسهم بأصحاب العدل والتوحيد؛ 
الأنهم يزعمون أنهم ينفون الظلم عن الله ويقولون بأن الإئسان حر قيما يقعل من 
خير وشر؛ لأن الله لا يجبره على الشر ثم يعاقبه عليه فيظلمه ويجزيه على غير 
عمل 

وعند القدريين أن سوء الاختيار الذى علم به الله فى سابق علمه الأزلى هو 
الدى أوجب ما قضى به الله عليهم من طاعة أو عصيان: ولو لم يكن الإنسان 
قادرًا على الفعل والترك لما وجب التكليف؛ وهم يقزقون بين الأفعال التى يختار 
فيها الإنسان كالتحرك يمئة ويسرة والأفعال التى لا اختيار له فيها كالارتفاع 

ف مون بأن الله ثم يكلف أحدًا قعلاً من هذا 


ات دعواهع: وما ری بقلم اليد" 
ييا" لإتية أن الله بذ مقا نعمة أنعمها على قوم حثى 
توا يَرْدُوتكُمْ من بعد إيمانكم قارا حسادا من علد أنشبه م" فاب اما متا لهم 
أنفستهم4"... ربا ظلمتا أنشنا وإن لم وتراحمتا اللكونن من 8 


اي بي ٠1)‏ 
وما كان لي عليم م منلطان إلا أن دعوتگم فاستجيڻم لي فلا تلُومُوني ولوموا ايا 

ولا يخفى أن المعتزلة المتأخرين نظروا فى آراء قلاسفة اليونان وعرقوا 
صقات الله عثدهم: ولا سيما صقة الله عند أرسطو معلمهم الأول. وهى صفة 
المحرك الذى لا يتحرك, أو الإله الخارج عن هذا الكون المحسوس قلم يجدوا 
صعزية فى القول بحرية الإئسان وعمله يمعزل عن القضاء والقر, وإن كان 
التكليف يثقض رأى أرسطو كما ينقضه القول بالقواب والعقاب. 


(1) فخلت 23 ۷ عاتن ۴١‏ (؟) الأنفال: 85. if)‏ 3 
(ة) الجاثية 94 [1) الإسراي 4٤‏ (۷) اليقرة 125 (4)المائدق +48 
(9) الأعرافد©؟ .)لثمل 14 (11اسبا »5 (08)إيراهيم؟7 
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أما المعتدلون هن أهل السثة فيقولون بإرادة الله ويقولون ياختيار الإنسان 
قيما بقع عليه الجزاء. ولكنهم يفرقون بين الإرادة على الحتم والقسر, والإرادة 
على الأمر والتكليف. 

فالله قال: إكونوا قوامین بانط ٠۷4‏ 

والله يقول لكل شىء کن قيكون 1" 

وكلا القولين إرادة من الله. ولكن إرادة الأمر تجاب بالطاعة أو العصيان: 
وإرادة الحتم والقسر تنقذ كما قضى بغير خلاف. 


أما استشهاد الجبريين بأن الله يقرل: إوَاللَهُ حلفم وما تضلون 4" فالكلام 
فيه موجه إلى قوم إبراهيم إذ قال لهم: «[اتغيذون ما تنعفون )٠١(‏ وال حلفم وما 
تَسَلُون4*: أى خلقكم وخلق هذه الأصنام التى تنحتوتهاء وليس المقصود يه 
تسبة معاصى العباد إلى الله 

ويتفق أهل السئة والمعتزلة على التفرقة بين حركات الجبر وحركات الاختيار 


ولا أقل اختيارًا من الدابة التى 
يل العلاف متهكمًا مفندا: «إن حمار يشر أعقل من 
بشر؛ لأن حمار بشرلو أتيت به إلى جدول صغير وضريته فإنه يطفره. ولو أتيت 
به إلى جدول كبير وضربته فإنه لا يطفره ويروغ عنه؛ لأنه قرق بين ما يقدرعلى 
طفره وبين ما لا يقدر عليه: ويشر لا يغرق بين المقدور له وغير المقدور». 


هذه خلاصة وجيزة لآطراف القول قى.مسآلة القضاء والقدر بين القرق 
(1) الشاء: ۱۲١‏ (؟) وودت تى ثماتية مواضع متها لبقرة :111 © الأعراق: 28 
(4) الزمرة ۷ (ه) الأتعام ۱8۸ (5)التجم: 77 (١)الصافات:+5.‏ (4) الضاقات 53:55 
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الإسلامية. ومن البين أن القول الفضل فى هذه المسألة الجلي ليس لمدذهب واحد 
من بين جميع النذاهب. ولا نصب أنه تجمع لمذهب واحد على الإطلاق فيما 
لأن المرجع فى سر القضاء والقدر إلى حكمة 
الله وحكمة الله تتعلق بالأيد الذى لا ابتداء له ولا انتهاء: ولا تتعلق بهذه الحقيقة 
أو بتلك الحقيقة فى الزمن الذى يحيط به المخلوقات. 

وليس من دعواثا هنا ولا من عرضنا أن نأتى بالقول القصل فى مسألة من 
المسائل التى تتسع لاختلاف الآراء ولا تنقهى إلى قرار؛ لأن الغرض الأول من هذا 
الكتاب هو تقرير مكان الفلسفة القرآنية من الدعوات الديتية التى تتظم عليها 
حياة الجماعات البشريةء ومكان القلسفة الإسلامية بين تلك الدعوات واضح 
شود 

فليس فى الإسلام ماقى اليهودية من صورة الإله الذى يناقس البشر 
ؤيثاقسونه: ويقدر لهم حسايهم قيخطئ الحساب؛ لأن قدر الله قى الإسلام بكل 


ب بمقدار"".. «إوخلق كل 
شيم فقذرة14"... «[الذي له ملك السات والأرْض ولم بثخذ ولذا وَلمْ يكن له شريك في 
الملك ولق كَل شىء فة تقدير 1" 


وليس فى الإسلام ها فى المسيحية من كقارة أحد عن أحد, ولا فى القول 
بالخطيئة الموروثة بير جريرة للمولود فيها؛ لأن القرآن يقول: إلا تر وازرة 


القول باستطاعة الإنسان أن 
يتلقى الأمر والتهى ويتقدير كل شىء ولا تناقض بين القولين فى حكم العقل 
فضلا عن حكم الدين. 

ولبيان ذلك نقرض كل قرض مستطاع فى مسألة التكليف لنرى أى القروض 
أحق بالاعتقاد وأولى بالقبول قى العقل والضمير. 

فإما عالم لا تكليف فيه ولا جزاء, 

وإما عالم يتساوى فيه التكليف ويتساوى فيه العمل ويتسازى فيه الجزاء. 


Fav)‏ ( )ارت [8)لفرقان:. ‏ |1)السايق. 
(0) الأنعام: 134 والإسراء ١١‏ وفاطز: ١۸‏ والرّض ۷ () الإسراء: 1١‏ 
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وإما عالم يقع قية التكليف والتقدير على اخثلاف كما ثرى فى اختلاف العالم 
الڌى تحن فيه 

فالعالم الذى لا تكليف فيه ولا جزاء لم يتخيله أحد من أصحاب الأديان, ولا 
من المقكرين المنكزين. 

وقد تخيل أرسطوإلهًا لا تصريف له فى الكون ولا بشأن له بالخلق فى كثير ولا 
قلیل. 

وهو إله لا يستقيم الإيمان به من الوجهة الديتية. ولا من الوجهة الاجتماعية. 
ولا يستقيم الإيمان به من الوجهة الفلسقية على حال من الأحوال. 

وإثما قصر أزسطو عفل الإله على الحركة الأرلى؛ لأنه اعتقد أن واجب الوجود 
أشرف الموجوداتء وأن أشرف المرجودات يعقل أشرف المعقولات وهو ذاته؛ فكل 
تقكير فيما دون ذلك فهو تفكير لا يصح عنده فى حق الإله, 

فكيف ۱ ت هذه الحركة الأولى التى وقف عندها عمل الإله؟ هل جاءت من 
الكون شوقا إلى الله؟ أو جاءت من الله تشويقا للكون إليه؟ 

لا يستقيم القول على كلا الرآي ن كان الكون قادرًا على التحرك فقد بطل 
القول بالعحرك الأول وإن كانت الحركة من قبل الله فحركة واحدة كألف حركة: 
بل كجميع الحركات من أكبر الموجودات إلى أصغر القليات. 

ومع هذا لا تناقض بتة بين تفكيره فى الخلق وتفكيره فى أشرف الموجودات؛ 
لأن أشرف وجود هو الوجود الدى يليق بالإله الخالق المتعم القادر على كل شىء, 
ولن يكون الأله حالقا بغير خلق. رلا إنعام: ولا قنادرًا بغير تقدير. 

وإذا تركنا الجانب الفاسفى: وحصرنا مسألة التكليف فى حدودها الاجتماعية, 
فالقائلون بالمؤثراث الطبيعية أنفسهم يوجبون التكليف مع إنكارهم لوجود الله 
ولا يمنعون مجازاة الإنسان ببعمله إلا أن يكون «إنسانًا غير مسثول عن عمله»؛ 
كالمجنون والمزيض والمكره على الإجرام: وهم لا يخرجون بذاك عن حكم القرآن 
الذى يقول: إلا يكلفة اله تفضا إلا ومنعها ٠4‏ ... ويقول: ليس على الأعمى حرج ولآ 
على الأعرج حرج ولآ على المريض حرج" ويعقى الجانى المكره على جنايته 
إلا من أكره وقلبة مطمنن بالإيمان©".. #إقمن اضطر غير باغ ؤلآ عاد1".. قم 
)١(‏ البقر ۲۸6 (؟)الثور: ١‏ والقتح: ۱۷ (؟) التحل: ١١7‏ (4) البقرة: 198 
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يرضى عن الآثم بالتوبة والإصلاح: إلا ال 
غَفُورٌ رحيم 

ؤمهما يقل القائلون ياضطرار الإنسان: لانطياعه على عمله بحكم الوراثة 
أو بحكم البينة أو بحكم المزاج؛ فهم لا يقولرن ببطلان فائدة التكليف على 
لأن المشاهد أن الإنسان يستسهل الإثم الذى لآ عقاب عليه, ويستضعب 
الإتم الذى يخشى عليه العقاب؛ وأنه لا يعلم ما يتطوى عليه من القدرة على 
الإحسان واجتناب الإساءة؛ قلا يزال بحاجة إلى الحافز والوازع لاستبطان تلك 
القدرةء واستخراج غاية ما تنطوى عليه. 

ونعود بعد هذا وذاك فتقؤل: إن الإله الذى لا يكلف ولا يصرف. إله ملفى من 
حساب البشر, فلا يصلح لهم فى مجال الإيمان ولا مجال || 

أا العالم الذى يتساوى فيه التكليف» ويتساوى فيه العمل, ريتساوى قيه 
الجزاء. فليس يحالم موجود. 

قالغالم الذى يتساوى فيه كل شىء لا شیء فيه 

لأن «التشيؤ» معناه تمييز شىء عن شىء ووقوع الاختلاف بين أشياء وأشباء 

ولى تساوت الأشياء لاختلف يها الزمانء ولو تساوى الزمان لما كان هناك 
معنى لاختلاف نشىء منها عن شىء. وهی على تغددها تتشايه فى جسيع 
الخصائص وفى جميع الأغمال: وقى جميع الأوقات 

فامتناع الاختلاف بالنسبة للا 


انوا مبن بعد ذل وَأستلخوا إن الل“ 


ا عدم 


والمساوأة بينها على تجدد الاختلاف بيتها خلل وظلم ومياينة للمعقول. 
فإذا حدت العالم المخلوق قلا بد فيه من اختلاف. 
اذا حدث قيه الاخقلاف فلابد من اختلاف التقدير واختلاف التكليق 


واختلاف الأعمال. 

أما أن تبطل المخلوق, وتبطل مأ يلزمه من صقات المقلوق؛ قمعنى ذلك 
يخلق الله خالقا مثله فى الكمال رالدوام بفير ابثداء ولا انقهاء. 

وذلك فحال. 


(1)آل عمران 84: والقون: د 


عع 


وآقل مافيه من قارق أن يكون هناك فضل للإله الخالق على الإله 
المخلوق. 

ثم يلزم هن ذلك فا لرّمٍ عند أضحاب القول بالعقول العشرة: أو بتوالى 
الموجودات من واجب الوجود إلى العقل الأول إلى سائر العقول والتفوس التى 
تتوالى من مصدر إلى مصدر فى عالم الإمكان. 

قالإله الفخلرق سيخلق إلهًا دونه فى صفات الكمال:.والاله الذى خلقه سيخلق 
ما دونه حتى ينتهى الأمر إلى مخلوقات كهذه المخلوقات التى نراها على اختلاف 
كبير فى العمل والتقدير. 

فالغالم الذئ لا اختلاف فيه لا شىء قيه. 

والعالم الذى تختلف فيه الأشياء محال أن يتفق فيه التقدير والتكليق. 

فلم يبق من فروض الإلهية الدينية غير فرض واحد يقبله العقل ويستقيم عليه 
الاعتقاد: وهو فرص الإله الذى يخلق الخلق على اختلاف قى التقدير والتكليف. 

ولا اعتراض على هذا القرض الوحيد إلا أن يقال: إن التفرقة 
السعادة لقوم وقضاء الشقاوة لآخرين ظلم يناقض صفة العدل الثى يتصف بها 
الإله القدير الرحيم. 

ولكنه اعتراض لا يصمد للنظر طويلاً دون أن يتبين له أنه لم يثبت على أساس 
متين! لآن العدل الأعظم هو العذل الى يناط به قوام الموجودات, ولا قوام 
للموجودات كما أسلقنا مع المساواة المطلقة قى الثقدير والتكليف. 

ولأن عدل الإله السرمدى إتما يتعلق بالأبد كله ولا ينحصر قى حالة من 
الحالات التى تتتابع بها الأزمان. وقى مجال الأبد متسع للتصحيح رالتعديل. 
وبقية دائمة للموازئة والمراجعة. وللتسوية بين الأقدار والأطوار, إلى انتهاء 
مقدوره أو إلى غير انتهاء 

وفن أراد من الأبد أن يحصر حكمته فى لحظة واحدة أو فى عصر واحد أو 
كوكب واحد من هذه الغوالم التى لا تغرف عدادها: فقد أخطأ فى حكم العقل, ولم 
يكن قصاراة أنه أخطاً قى حكم الدين. 

مات 


ومع هذا نستطيع أن تلحظ فى التقديرات الزه 
الآبدية التى تقصر على الإخاطة بها مدارك أبثاء القذ 

فوجود الله لم يحرم الاس حرية كانت تكون لهم بغير وجود الله. 

وقد أعطاهم الله حظوظا من الحرية هى هذه الحظوظ التى يملكونها فى هذه 
الحياة 

ولكن المثكرين قد تعودوا أن يسخروا من هذا القول. وأن يصوغوه فى الصيغة 
التى يحسبونها مواتية للسخرية: || فيقولوا: نعم: إن الله قد خلق للتاس 
الحرية... أى أنه اضطرهم أن يكونوا أحرارًا مختارين.. 

يقولون ذلك ويحسبونه غاية الغايات فى السخرية والتقنيد؛ ولو استطاعوا أن 
يقابلوه بصيغة واحدة تسلم من الإحالة لحق لهم أن يسخروا منه. ولا يطمثنوا 
إليه. 

فإذا كان الله قد اضطر الناس أن يكوثرا أحرارًا فقد أصبحوا أحرارًا كما أراد. 
وهذا هو الذى يعنينا من الحرية كيفما كان السبيل إليها 

ولا مقابل لهذا القول إلا أن يقال: بل ينيغى أن يخلق الناس الحرية لأنفسهم 
كما يريدون. وأن تطيعهم الأكوان فى كل ها أرادوة رأن تطيع كلا منهم على حدة 
فى كل خاطرة تخطر لأحدهم وكل رغبة تهجس فى ضمير هذا أو ضمير ذاك. 

وليس هذا هو القول الذى ينجو بصاحبه من السخرية والتفنيد, لأنه حالة من 
خالات الوهم, لا تصح فى الخيال فضلا عن صحة التفكير أو صحة الاعتقاد 

ومثى رجعنا إلى الله بخلق الحرية؛ قكيف تكون هذه الحرية التى يخلقها الله؟ 

أيخلق الله لكل إنسان حرية إله قعال لما يريد؟ 

ذلك محال. 

أم يخلق لهم حرية السساواة فى الأقدار والأعمال؟ 

ذلك أمر لا يقوم به قوام للموجودات فى عالم الحدود. 

قإذا لم تكن حرية آلهة ولا حرية تنفى الفوارق والأقدار ‏ فهى إذن هذه 
الحظوظ من الحرية التى رأيناها للخلق فى هذه الحياة 

وقد ساء ظنًا وساء فهمًا من يرى أن الله قد أعطى الخلق قوامه بهذه الحظوظ, 

مات 


ومذه القسم؛ وهذه الأقدار, ثم يقوته أن قوام الخلق لا ينتهى إلى ظلم واختلال, 
وهو فى ذمة الغيب وذمة الأيد؛ ولا يمكن أن يكون فى الحاضر. ولا قى ذمة العلم 
الذى يحيط به أبثاء القناء. 

وعلى هذا يستطيع المسلم أن يوّمل بكل حكم من أحكام القرآن فى مسألة 
القضاء والقدر على تعدد الجوانب التى تتاولتها هذه الأحكام؛ لأته يزمن عقلاً 
بأن وجود الله يبطل قيام التكليف. وإن قيام التكليف لا يبطل اختلاف الحظوظ 
والأقدارء ون اختلاف الحظوظ والأقدار لأ يختم قدرة الله فى الأيد الأبيد على 
تحقيق العدل فيمأ قضاه 

وهنا محل الإيمان بما يرجع إلى الغيب ولا تحصنره الشهادة 

ولكن الإيمان بالغيب إيمانان: 

إيمان بما لا يعقل. وهو تسليم مزعزع الأساس. 

وإيمان بما يتتهى إليه العقل حين يبلغ مداد, وهكذا يكون الإيمان إن كان لايد 
من إيمان. 


ولايد من إيمان. 


لماك 


الفرائفن والعبادات 

الفريضة الدينية أدب يراد يه صلاح الفرد أو صلاح الجماعة 

, ومن محاسن الفرائض الإسلامية أن كل فريضة متها ترّدى إلى المقصدين, 
وتجعل لإئسان ذى ضمير, ولجماعة ذات ضمير. 

فصلاة الجماعة ‏ قى يوم الجمعة ‏ واجب على العسلمين مقدم على البيع 
والشراء ومطالب المعاش. لأا يها لين آمنوا إذ ثُودي للضّلاة من يوم الجمعة فاستعؤا 
إلى ذكر الله وَذرُوا البح ذلكم حير نكم إن كتثم تعتمون 
نعم خير من مطالب المعاش ولا شك أن تعلو الجماعة سرًا وعلاتية - فى يوم 
من الأيام - عن صغائر الشح والجشع وهموم الدنياء لتخرج من ضيق هذه 
الشواغل المحصورة, وتعرف لحياتها غاية أرفع من هذه الغاية؛ وقسطاسًا أقوم 
من هذا القسطاس. وتذكر ما ينقعها ذكره كلما استغزقها ذكر المناقع والغوايات, 
وترى عظماءها وصغراءها معًّا فى ساحة واحدة؛ بين يدى العظمة الإلهية التى 
تطامن من كبرياء العظيم» رترفع من رجاء الصغير. 

واذا صلی المسلم متفزدًا فی ساتر الأيام فهو فى اثفراده لا يغيب عثه شعوره 
بآصوة القريى؛ بينه وبين الجماعة الإسلامية فى أقطار الأرض من شمال إلى 
جتوب ومن مشرق إلى مغرب: لأته يعلم أنه قى تلك اللحظة يتجه وجهة واحدة مع 
كل مسلم. على ظهر الأرض يؤدى فريضة الصلاة. ويستقبل معه قبلة واحدة. 
ويدعو بدعاء واحذء وإن تباعدت بيتهم الديار. 

وحسيه أن يقف بين يدى الله خمس مرات من مطلع الشّمس إلى مقيبها لتمتزج 
ياته بالعنصر الإلهى. ويتمثل الوازع الأعلى ن ما بين كل .صلاة 
وصلاة... #إإن الصلاة تتهى عن الفخقتاء والشكر4".. ولا شىء أقمن بالنهى عتهما 
من النشعور بوزرهما كلما تفرست القن باد ساعات من ليل أو تهار. 


فة4 () العنكيوت ٤١‏ 
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والزكاة مصلحة للجماعة؛ لأنها تقيم دعائم التعارن بين المجدودين 
والمحرومين, وتعالج مشكلة الققر والحاجة علاجًا يقوم على التعاطف والولاء 
ن من يعول ومن يعال. وهى إلى هذا رياضة للنفس يأخذ مثها الواهب كما 
أخذ الموهوب: لأنها تعودها نبل التضحية بالمال العزيز على التقوس؛ وتعلمها 
مقالبة الحرص والسماح باليذل والإيكار, وتلقى فى روعها آنها مستولة عن 
غيرها فيما تكسبه بسعيها وتدبيرها, قتشعر بتكافل الجماعة شعورًا يخرجها من 
ضيق الأقرة والاتفراد, 


والحج «موّتمر عالمى» يعقده المسلمون مرة فى مؤعده المعلوم من كل عام 
يجتمعون فيه إلى صعيد واحد؛ فيتعارفون ويتشاورون؛ ويفضى بعضهم إلى 
بعض بما يعلمون من أحوالهم وما يشكون من متاعيهم ورزاياهم؛ ويستعيدون 
ماضيهم كرة بعد كرة: قلا يصسبرون طويلاً على حاضر دون ذلك الماضى العظيم, 
وتعم العمل المشترك عمل لا يتقطع عامًا من الأعوام. ولا يزال حافرًا للهمم باعثا 
للذكرى كلما تجدد على مر الستين 

أما الفرد قله من الحم رياضة على المشقة ومنشط من طول اللبك والجمام, 
وعلم يما يجهله العقيم فى مكانه؛ وهو علم يستقاد من السياحة ولا يستقاد من 
غيرهاء ويحث عليه القرآن الكريم؛ لأنه يفتح البصائر والقلوب. ويقشع عمى 
الآبصار, وحجاب الأسماع. لقم يسيروا في الأرض فتكون لهم فقوب يَعقلون بها أو 
آذان فون بها فإنها لا تضى الأبنصار' لجن تعمى القلوب الَتِي في الصذور ٠١4‏ 


ملايين من الناس فى جوانب الأرض يطعمون على نظام واحد ويمسكون عن 
الطعام على نظام واحد, ويستقبلون ريهم على نظام وأحد وقلما اتتظمت أسرة 
بين جدران بيت على مثل هذا النظام 

6 السج:‎ )١( 


د 


أما الفرد فيستفين منه خير ما يستقيده الإنسان فى حياته الروحية أو حياته 
الخلقية؛ وهو ضبط النفس وبشحذ عزيمتها وقدرتها على الفكاك من أسر العادات 
وتطويع الجسد لدواعى العقل والروح. 

والصيام الإسلامى هو أجدى ضروب الصيام فى تحقيق هذا النقصد. لأنه 
يجدد القدرة على ذلك كل يوم مدى شهر من شهؤر السنة, ولا يكون قصاراه نقلة 
واحدة فن عادة شهور إلى عادة شهور. 

ويقول بعض المتعللين بقواعد الصحة: إن الصيام على هذا النحو بخل 
بوظائف الهضم وما يتصل بها من الوظائف الجسدية. وهو قرل لا يؤيده الواقع 
المشاهد قى اختلاف أحوال البتية الحية فى تدبير ظعامها وبشرابها على اختلاف 
وعادات المعيشة, وما زأيئا الئاس قد احتاجوا قط إلى تربية 
اجتماعبة قوية أو تربية فردية عالية؛ إلا كان قرامها ترويض الجسد على طعام 
غير طعامه المألوف وتعريضه لطرارئ من تقلبات الجو وتقلبات المعيشة غير 
التى تعرّض لها وتشأ عليهاء كذلك تريى الجيوش, وكذلك يربى الملوك والأعراء. 
فكرة العيدين فى الإسلام: وهما عيد القطر 
وعيد الأ فعيد القطر تحية للواجبء وعيد الأضحى تحية للقداء: ولي 
اللتفس الإتسانية غاية من الأدب بعد رياضتها على الواجب ورياضتها على 
القداء. 

ومدار هذه القرائض كلها على السماحة واليسر لا على العسر والإرهاق. 

وله على الاس حح الت من امنتطاع لبه ستبيل/" 

لإوما جعل عَلَيكمْ في الاين من حرج 4" 

یری اله يكم لسر ولا يريد يكم الضل ٠١‏ 


تلك زءوس الفراتض ألتى تعلمها المسلمون من كتابهم. 


(1) الع ۷۸ (۴) البقرة: 168 
-- 4 لات 


التصوف 

من آراء بعص الباحثين ‏ سواء فى النشرق رالغرب - أن التصوف دخيل على 
الدين.الإسلامى, وأن اسمه نقسه مقتبس من كلمة يوثانية هى كلمة الفيوسوقى 
ep‏ أى الحكمة الالهية. 

واختلقوا فى أصل التسمية فاستبعد يعضهخ اقتياسها من اليوناتية, وردوها 
ة إلى أهل الصفة وتارة إلى لبس الصوف وتارة إلى الصقاء 
ومثهم من قسم التصوف قسمين؛ قسم يقوم على طلب المعرفة؛ وهو قى رآيهخ 
من بقايا مدارس الفلسفة اليونانية: ولا سيما مدرسة الإسكتدرية؛ وقسم يقوم 
على تصقية النفس بالغبادة والانقطاع غن الدنيا و«الفناء» شى الله. ومرجعه إلى 
أهل الهند: الذين يؤمئون «بالترقانا» ويعتبروتها غاية الغايات فى الاتصال 
بالذات الإلهية. 

وما لا شك فيه أن بعض التصوف ذخيل قى الإسلام. وهو التصوف الذى 
يقول بالحلول ووحدة الوجود. ويغلب على التساك والمتفلسفة الذين جاوروا 
الهند. وآطراف البلاد الفارسية. 

ومما لا بك فيه كذلك أن تخوم الهند وأطراف البلاد القارسية كانت أصلح 
لانتشار بعض الطرق «السرية» التى لا ترضى عنها الدولة ول سيما فى عهد بنى 
أمية. فإن الطرق السرية كانت تعلم الناس الإيمان بالإمام المستور. وإتكار 
السلطان الظاهرء وكان الغضب من السلطان الظاهر على أشده بين «الشعوبيين» 
أو بين العرب من المسلمين؛ لأن العرب استأثروا بدولة بنى أمية؛ وصبفوها 
بالصيغة القومية, فكان هتاك أكثر من عامل واحد لرواج التصوف بين الفرس 
وأيناء الأمم الإسلامية غير العربية. ومن ثم شاع القول بأن التصوف دخيل على 
الإسلام من أساسه. وأنه بقية من بقايا الفلسقة الهندية أو اليونانية ولا سيما 
«الأفلوطونية» وهى مزيج من عبادات مصر وعقائد الهند وفلسفة اليوشان. 

لكن التصوف فى الحقيقة غير دخيل فى العقيدة الإسلامية: لآنه كما قلنا فى 
كتابنا عن أثر العرب فى الحضارة الأوروبية «ميثوت فى آيات القرآن الكريم. 
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مستكن بأصوله قى عقائده الصريحة, فالمسلم يقرأ فى كتابه أن ليس كمقه 
كنَيء وَهْوَ السّميع البصير 6 فيقرأ خلاصة الغلم الذى يعلمه دارس الحكمة الإلهية. 
ريقرأ فى كتابه: #إففروا إلى الله إني كم مثة تَذيرُ ين" قيعلم ما يعلمه تلاميق 
المتصوفة البوذيين حين يؤمتون بأن ملايسة العالم تكدر سعادة الروح؛ وأن 

القزار منه أو الفرار إلى الله می ياب التجاة ويقرأ فى كتابه أن الله هو الأول 
ن اء هالكة إلا رجهة4" فلا 
يزيده المقصوفة شينًا حين يقولون له إن الله أزلی أبدى. قديم يغير زمان ولا 


يصلى له كل كائن إن من شيء إلا نبج بخمده ولك لا تفقهون تملبيحهم"! 
ومن القرآن الكريم يعلم المسلم الخلاف بين عالم الظاهر وعالم الباطن أو عالم 
الحقيقة وعالم الشريعة؛ لأنه يقرأ مثلا واضحًا لهذا الخلاف فيما كان خڂ 
وموسى عليهما السلام من خلاف... ظفَرَجِدَا عا من عبادتا 
وعلمتاة من لذنا علمًا [54) قال له مُوسى هل أتبعك على أن تعن مما عت رشنا (55) قال 
إل ن تنيع م يرا 0 وف تصن على ما م تح بد خر 0 قال توق إن 


0 (14) قال ألم اق لد لن تستطيع معي صَبرا )٠(‏ قال إن 
3 قذ بلقت من لاني عذر (0/) فانطقا حلى إن تيا أهل قري 


د عليه جا (44) قال هذا فراق بني وبك سان بتأويل ما لم تلطع عليه ينا 
(1)الشيرى: ١١‏ () الذاريا 5 الحديدا+. ٠‏ (غ) القسس هم 
(9) الشين ۲۰ [0)البقرة: 118 7ق 4) السرا 1 


-146ا- 


لف أما السّفيتة قكَاتَت إمساعين يفعلون في البّحر قفارت أن 1 وکان 1 + ملك يأخذ 


كلها رَحنة من ربك وما فعلتثة عن أمري ذلك تأويل ما لم تسنطع عله صَبر1". 

قالمسلم الذى يقرا هذه الآ وهو مطبوع على التصوف والبحث عن خقايا 
الآثار ودقائق الحكمة ‏ يجد فيها غتاء من الأصول الصوفية؛ ولا يفوته إذا اكتفى 
بها أن ينشئ منها مدرسة صوفية إسلامية تلتقى بالمدارس الأخرى فى كثير 
وتنفصل عنها فى كثير ولكنها لا تنعزل عن لباب التصوف «بالطبع والفطرة 

ا برى بعض المعقبين على الصوقية الإسلامية التى يستمدها المسلم من الدين. 

ولكن القرآن حين يفتح للمسلم آبواب الحياة الروحية يحرم عليه أن يوصد 
بيديه أبواب الحياة الجسدية ويئهاه آن يترك العمل ليتقطع عن الدنيا وينسى 
نصيبه منها واي ل لإ تس نصيبك من ادنيا وأحسن كما 
أَحْسْنَ الله إليك رلا مر إن الله لأ بحب المنقسدين 14". 

اليا يها الذي آمثوا لا تخرموا ميات ما أحل الله لم ولا تعذوا إن الله لا حب 
المنعتدين 14 

اظيا ايها الذين آملوا تفقوا 

ييا آيّهَا الثاس كوا مما في الأَرَض حلالاً 

قالحياة الروخية فى الإسلام تجرى على ستن القصد الصالح للحياة البشرية. 
لا استغراق فى الجسد ولا انقطاع عنه فى سبيل الآخرة, قوام بين هذا وذاك 

وإذا كان الإسلام قذ عرف أناسًا من «النساك» الذين تفرعوا للمطالب الروحية 
فإئما كان ذلك على سنة التخصص فى كل مطلب من مطالب الحياة الإنسانية ولم 
يكن من قبيل الإلغاء آو التعطيل لمطلب من هذه المطالب الضرورية. 

فليس فى تخصيصن إنسان لعلم الطب ملا إلغاء أو تعطيل لغيره من العلوم 
|1) الكهق: 78 الكهف: 81 |؟) القسص:۷۷ (؟) السائدة A۷‏ 
|ة) البقرة: 930 9) البقرة: 134 
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الشريقة التى يتم بها قوام المعارف الإنسانية. وليس فى التخصص إيجاب 
واستنكار وإئما هو سبيل التعميم والاستقادة من كل ملكة قى الذهن والتوق 
والروح, ولا يوجب الإسلام انتتسك على جميع المسلمين: لأن أناسًا متهم 
تخصصوا له وفضلوه على مطالب الروح أو مطالب الجسد الآخرى, ولكنه يجيزه 
بالقدر الذى بيناه؛ وف القدر الذى لا غنى عنه فى تدبير حياة الإنسان. 

قالملكات الإنسانية أكثر وأكير من أن ينالها إنسان واحد. ولكتها ينبغى أن 
تتال؛ قكيف يمكن أن تخال؟ 

إنها لا تنال إلا بالتخصص والتوزيع: ولا يتأتى هذا التخصص أو هذا التوزيع 
إا سوينا بينها جميقًا فى التحصيل وألزمتا كل أحد أن تكون له أقساط متها 
جميعًا على حد سواء. 

ولا تقصر القول هتا على الملكات العقلية أو الروحية التى لا يسهل إحصاؤها 
ولا تحصيلهاء ولكنا نعم يه هذه الملكات ومعها ملكات الحس والجسد؛ وهى 
محدودة متقاربة فى جميع الناس. 

فهذه الملكات الجسدية - فضلاً عن الملكات العقلية والروحية ‏ قايلة للئمو 
والمضاعفة إلى الحد الذى لا يخطر لنا على بال ولا تصدقه إلا إذا شهدتاه. 

وقد رأينا ورأى معنا ألوف من الناس رجلا أكتع يستخدم أصابع قدمه فى 
أشياء يعجز الكثيرون عن صنعها يأصايع الي تب بها ويشعل عيدان 
الثقاب ويصنع بها القهوة ويصبها فى الأقداح ويشربها ويديرها على الحاضرين 
ويسلك الخيط فى سم الإيرة ويخيط القوب الممزق. ويوبثك أن يصئع بالقدم كل ما 
يصنع باليمتى أو باليسرى. 

ورأينا ورأى معنا ألوف من الناس لاعبى البليارد قى المسابقات العامة 
يتسلمون العصا ثم لا يتركونها إلا بعد ماثة وخمسين إصابة أو تزيد. ولعلهم لا 
يتركونها إلا من تعب أو مجاملة للاعبين الآخرين وهم يوجبون بها الآكر إلى 
حيث يريدون ويرسلونها بين خطوط مرسومة لا تدخل الأكر قى بعضها ولا 
تحسب اللعبة إذا لم تدخل فى بغضها الآخر, بحيث لو قال لك قائل: إن هؤلاء 
اللاعبين يرون الأكر يسلك خفى لجاز لك أن تضدق ما يقول. 

ورأينا من يقذف بالحرية على مساقات فتقع حيث شاء. ورأ 

= 


من يا 


آثار الأقدام فِيُخْرجٍ منها أثرا واحدًا بين عشرات ولو تعدد وضعه بين المثات. 
ورأينا من يرمى بالأتشوطة فى الحيل الطويل قيطوق بها عنق الإنسان أو الحيوان 
على مسافة أمقار. 

هذه هى الملكات الجسدية المحدودة: وهذه هى آماذ الكمال الذى تبلغ إلية 
بالتخصيص والمرانة والتوزيع. 

فما القول إذا حكمتا على التاس جميعًا أن يكسبرا أعضاءهم ملكة من هذه 
الملكات؟ إتنا نخطئ بهذا أيما خطأ ونعطلهم يه عن العمل المفيد. ولكننا نخطئ 
كذلك كل الخطأ إذا حجرنا على إنسان لأنه آتقن ملكة من هذه الملكات الجسدية: 
ولو جار فى نفسه على ملكات أخرى يتقتها الآخرون. 

فإذا كنا جاوزنا بالقوى الجسدية حدودها المعهودة بالمرانة والتخصيصء 
فما الظن بالقوى الروحية أو العقلية وهى لا تتقارب فى الناس هذا التقازب ولا 
تقف عند هذه الحدود؟ 

رإذا كان طالب القوة الروحية يزئرها على جسده قلماذا نلومه, وتتحى عليه 
ونحن لا ننحى على اللاغب إذا آثر المهارة قى اللعب على المهارة فى قئون العقل 
أو الكمال قى مطالب الروح؟ 


إذا لمنا من يجور على جسده لأثه يضر الئاس إذا اقتدوا به أجمعين فمن 
واجبنا أن تلوم كل ذى ملكة وکل ذئ عمل وکل ذى فن وكل ذى رأى من الآراء 
قما من واحد بين هؤلاء إلا وهو يضر الناس إذا اقتدوا يه أجمعين 

رمما لا جدال نيه أن نوازع الجس تحجب الفكر عن بعض الحقائق الاجتماعية 
فضلاً عن الحقائق الكونية المصفاة. 


مما لا جدال قيه آن شواغل العيش وهموم الأسرة عائق عن يعض مطالب 


ومما لا جدال فيه أن طالب القوة الروحية كطالب القوة البدنية: له حق كحق 
المصارع والملاكم وحامل الأثقال فى استكمال ما يشاء من ملكات الإنسان. 
ولستا على حق إذا أخذنا عليه أنه جار على جسده آو لات عيشه؛لأننا لا تلوم 
المصارع إذا نقصت قيه ملكة القن أو ملكة العلم أو ملكة الروج. 
¥2 


لو أصبح كل الناس مصارعين لفسد كل التاس, ولكن لابد من المصارعة مع 
هذاء ولابد من المتفرغين لبا إذا أردنأ البقاء. 

ولو أصبع التاس كلهم متصوفين معرضين عن شواغل الدتيا لفسدت الدنيا 
وبطل معنى الحياة ومعنى الزهد فى الحياة. ولكن لابد من هذه النزعة فى يعض 
النفوس, وإلا قصرنا عن الشأو الأعلى قى مطالب الروح وفقدتا ثمرة «التخصص» 
أو ثمرة «القصد الحيوى» الذى يتظم لنا ثروة الزوح وثروة العقول وثروة الأبدان. 

«القصد الحيوى» مكفول بشريعة القرآن فى كل مطلب من هذه الفطالب 
الروحية. فهى مباحة لمن يطيقها, وهى لا تفرض على جميع المسلمين. 

ولابد من هذه الإباحة ولايد من هذا الإعفاء. قإنهما يجريان بالقدر الذى بفيد 
ويمنع الضرر فى كلتا الحا 
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04 
اليا 5الاخرق 

الأذيان الكتابية على أتفاق فى الإيمان يالحياة بعد الموت: وإن اختلفت بيثها 
بعض الاختلاف فى تمثيل تلك الحياة 

وقد آمن القلاسفة بالحياة الأخرى قبل الأديان الكتابية حميعًا ويعدها. 

فمن أشهر المؤمنين بها من الفلاسفة السابقين أقلاطون: ومن أشهرهم فى 
العصر الحديث عمائويل كاتت؛ وهما يجمعان أطراف الآراء القلسقية فى سيب 
الإيمان ببقناء النقس بعد الموت. 

فالتفس فى مذهب أقلاطون جوهر مجزد بسيظ لا يقبل التجزئة ولا الانحلال 
وهى قوام الحياة وما هو حياة لا بمكن أن يعود «لا حياة» كما أن «اللاحياة» لا 
يمكن أن تحيى المادة الصماء,. 

ولكن النفس تتليس بالمادة فى معارج الترقى والتطهبر؛ وتخلص من المادة 
- طوزا بعد طور ‏ لتعود إلى عتصرها الأول من الحرية والصفاء. 

ريقاء النفس فى مذهب «كائت» مرتبط برأيه فى «القانون الآخلاقى» الذين 
تدين به فطرة الإنسان, ويدل على إرادة إلهية فوق إرادة الآحاد والجماعات. فإن 
الإنسان مفطور على أن يفهم الواجب؛ وأن يقهم أن الواجب هو العمل الذى يصلع 
للاقتداء يه, رنه ي ة عافة تظلب من جميع التاس. 

ولیس من المعقول أن يقرس قی النقس قانون كهذا ثم يشقى من يدين به 


كله فی حظوظ هذه الحيا 
ونريد من الإبشارة الموجزة إلى رأى هذين القيلسوفين, أن يذكر الناظرون فى مسألة 
الحياة بعد الموت آنها مسألة بحث وتفكير, وليس قصاراها أنها مسألة اعتقاد وإيمان. 
فالعقل لا يخرجها من متناول بحثه, وأصحاب العلم التجريبى أنفسهم لا يملكون من 
أسانيدهم العلمية ما يسوع لهم بإغلاق الباب فيهاء لأئهم لم يحصروا قط طبيعة الحياةء 


۹ - 


ولم يثيتوا قط أتها وليدة المادة الصماء؛ فليس لهم أن يثقضوا ويبرءوا فى طبيعة شىء 
لیس بالمحصور فى عملهم ولیس مقطوعًا لديهم بأصل تكوينه 

لكن العقل نفسه يستلزم قارقًا لايد مته بين تمثيل الحقيقة لل 
وتفثيل هذه الحقيقة بعينها للتدين والاعتقاد 

فالحقيقة الاعتقادية لابد آن تمتزج بتصور المؤمنين بهاء لأن الخظاب فيها 
موجه إلى ملايين من الببشر متهم الغارف والجافل» ومنهم الذكى والغبى؛ ومنهم 
بير التفس وصغيرهاء وزقيع الخس زوضيعه, ومنهم من يطلب الكمال ومن لا 
يعرف كمالاً بطمح إليه 

فلايد من توضيع الحقيقة الاعنقادية بالنحسوسات قى كثير من الأحوال. وعلى 

ذا ينبغى أن يروض قكره كل من ينظر إلى غقيدة الحياة الأخرى فى القرآن الكريم 

فالقرآن الكريم يقرض على المؤمنين عقيدة البعث والحساب» ويدعوهم إلى 
الإيمان بالنعيم والعذاب 

والجنة هى مقر التعيم 

والتار هى مقر العڌآب. 

ونی القرآ E‏ الواقعة- في جات 


() وحور عين (31) كأمثال اللو لون (؟) جا بما كانوا يعون 57 لا ينون 
فيها قا ولا َأَئِيَا )٠١(‏ إل قيلاً سما سلمأ" 

وفى القرآن أوصاف محسوسة للتار كما وصفت فى سررة القرقان: يل 
بالسّاعة وأعتدتا لمن كذّب بالسّاعّة سعيرا (1) إذا رتهم من مكان بيد متمغوا لها 
رفير (1) وَإذا فوا متها ماتا صقا مقرنين دعا هتال بور 1 

ولكن من المتفق. عليه بئص القرآن وئص الحديث النيوى الشريف أن هذه 
الموصوفات غير ما يرى ويعيد فى هذه الحياة: الفلا عم نس ما أخفي لَهمْ من 
)١‏ الؤاقمة 2155 () القرقان: 131 
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اع يما كاتوا يَعملون".. والنبى عليه السلام يقول: «فيها ما لا عين رأت 
ولا أن سمعت ولا خطر على قلب بشر». 

والواقع أن المسلمين يفهمون من هذه الصقات معنى النعيم ومعنى العذاب ولا 
بخل فهمهم لهذا أو لذلك بالغرض المقصود من وعد الله ووعيده بالمثوبة والعقاب. 

فالإمام فخر الدين الرازى مقلا يقول قى تفسير الاتكاء على السرر الموضوتة: 
«معثاه أن كل أحد يقابل كل أحد قى زمان واحد, ولا يفهم هذا إلا فيما لا يكون 
فيه اختلاف جهات, وعلى هذا فيكون معنى الكلام أتهم أرواح ليس لهم أدبار 
رظهور. فيكون المراد من السابقين هم الذين أجسامهم أرواج نورائية جميع 
جهاتهم وجه كالتور الذى يقابل كل شىء»: 

وهذا قهم فيلسوف باحت فى الجواهر والأعراض: وفى مطالب الآ 

ويفهم المتصوفة أن نعيم الحياة الباقية كله هو الرصول إلى الله ولا يتطلغون 
إلى جزاء غير هذا الجزاء. 

سمعت رابعة العدوية قارتا يتلو قوله تعالى: لإوفاكهة مما تيون (:1) ولخم 
طير مما يتهونَ16. ققالت: نحن إذن صغار حتى نفرح بالفاكهة والطير. 

وسمع الشبلى قوله تعالى #إمثم من ريذ انا ومنكم من بريد الآخرة”, قصاح 
صيحة عظيمة وقال: فأين الذين يريدون الله تعالى؟ وكان يقول فى قوله تعالى: 
اكوا واشربوا4 ٠"‏ إن كان ظاهره إتعاسًا فباطته انتقام وايتلاء واختبار: ليتظز 
تعالى من هو معه رمن هو من حظ نقسه», 


والأجسام 


قرصف الحقائق بالمحسوسات - كما رآيئا - تعييز يقهمه الخواص الذين 
يرتقعون بالقهم ويعطالب النفس الباقية عن طبقة الجهلاء. 
ولكن هل التميير بالتماتى للنجردة الحقائق المخالية مقهوم عند هؤلاء 


راذع الدتيا كله هم طبقة الجهلاء الذين تستفرقهم رساب ولهو 
متها إلى تجريد المعنائى والشعور بحب الحقيقة وتقديس الكمال, رهؤلاء لا 


(1) الواقعة. ۲1۴۰ (؟)آل عمران ۱۵۴ 
٠‏ الطون: 15ء الحاقة: ١۴ء‏ المرسلات: 15 
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يعتقدون إلا بعا يحسون ويفقهون. فإما عقيدة تمتزج عندهم يشعورهج 
وتصورهم وإما إباق من كل عقيدة وقكاك من كل تكليف, وبهذا تبطل كلمة 
العقيدة فى الجماعات البشرية كل البطلان. 

ولا معدى إذن من إحدى صورتين لعقائد الجماعات البشرية: 

إما أسلوب يحقق الحكمة من العقيدة عند جميع الناس خاصة وعامة, ولابد 
فيه من التعبير عن المعاتى بالمحسوسات. 

وإما أسلوب يترك الخاصة لآنفسهم, ويثنى العامة عن حظيرة الاعتقاد, وهو 
لا يحقق الحكمة من العقيدة بحال 

فى ذلك الأسلوب لا خسارة على أحد من الخاصة أو الغامة وفى هذا الأسلوب ل 
فائدة للخاصة ولا للعامة؛ لأن الخاضة متروكون لأتفسهم يفهمون ما يفهمون 
بمعرّل عن الوحى والرسالة؛ ولأن العامة محجوبون عن الوحى والرسالة بكل حجاب 

وقد ضلل بعض المغرضين من دغاة الأديان غقرلاً كثيرة فى شتى الأقطار 
حين زعموا أن الخطاب بالمحسوسات قى أمز الجنة والنار فقصور على ١‏ 
الإسلامية, وأن المؤمنين بالذين لا يؤمنون به إلا إذا كاتوا من المؤمتين بالقرآن 

فالأنبياء والقديسون فى جميع الأديان الكتابية قد تمثلوا المحسوس قى 
زضوان الله ووضعوه على هذه الصفة فى كتب العهد القديم والعهد الجديدء وقى 
كتب التراتيل والدعوات. 

ففى العهد القديم يصغى أشعياء يوم الزضوان فى الإصحاح الخامس 
والعشرين من سفره فيقول: «يضع رب الجنود لجميع الشعوب فى هذا الجيل وليمة 
سمائن: وليمة خمر على دردى سمائن ممخة: دردى مصفى ويفثى فى هذا الجبل 
وجه النقاب. النقاب الذى على كل الشعوب والقطاء المقطى به على كل الأهم: ييل 
الموت إلى الأبد ويمسح السيد الرب الدموع من كل الوجوه» 

وفى العهد الجديد يقول يوحنا الإلهى فى الإصحاح الرابع من روي 
نظرت وإذا باب مقتوح فى السماء والصوت الأول الذى سمعته كبوق يتكلم معى 
قال اصعد إلى هتا فأريك ما لايد أن يصير يعد هِدّا. وللوقت صرت فى الروح رإذا 
عرش يعرض على فى السماء وعلى العرش جالس. وكان الجالس فى المنظر شبه 
حجر اليشب والعقيق وقؤس قزح. حول العرش فى المنظر شيه الزمردء وحول 

of 


«بعد هذا 


العرش أربعة وعشرون عرسًا. ورأيت على العروش أربعة وعشرين 
متسريلين بثياب بيض وعلى رءوسهم أكاليل من ذهبء ومن العرش يحرج بروق 
ورعود وأصوات. وأمام العرش سيعة مصابيح؛ نار متقدة هي سبعة أنفاح الله 
وقدام العرش بحر رَجاج تبه البلور. وفى وسط العزش وحول العرش أريفة 
حيراناث مماوءة عيونا من قدام ومن وراء. والحيوآن الأول شبه الأسد والحيوان 
الثانى نثيه عجل والحيوان الثالت ل وجه إتسآن والحيوآن الرابع .به تسر طأئز..» 

ويقول فى الإصحاح العشرين: «متى تمت الألف السنة يحل الشيطان من 
سجته ويخرج ليضل الأمم الذين فى أربع زوايا الأرض: يأجوج ومأجوج 
ليجمعهم للحزب: وعددهم مثل رمل البحن.. قتزلت نار من عند الله من السماء 
وأكلتهم... وإبليس الذى كان يضلهم طرح فى بحيرة التار والكبريت.. وكل من لم 
يوجد مكتويًا فى سقر الحياة فى بحيرة الخار». 


ويقول فى الإصحاح الحادى والعشرين: «ثم زأيت سماء جديدة وأرضًا جديدة؛ 
لأن السماء الأولى» والأرض الأولى مضيتاء والبحر لا يوجد قيما بعد: وأنا يوحنا 
رأيت المديثة المقدسة أوربتليم الجديدة تازلة من السماء من غند الله مهيأة كعروس 
مزينة لرجلها: وسمعت صونًا عظيمًا من السماء قائلا: هى ذا مسكن الله مع القاس». 

وكانت آمال النعيم المحسوس تساور قلوب القديسين فى صدر الفسيحية فضلاً 
عن غامة العباد بين غمار الدهماء: ومن أشهر هَدَّلاءْ الأقطاب المعدود. 
عاش فى سورية فى القرن الرابع للميلاد وترك بعده تراتيل مقروءة يتغنى يها 
طلاب النعيم؛ وهى القديس إفرايم الذى يقرل فى إحدى هذه التراتيل: «ورأيت 
مساكن الصالحينء رأيتهم تقطر منهم العطور ويفوح منهم العبير, تزيتهم ضقائر 
الفاكهة والريحان... وكل من عف عن خمر الدنيا تعطشت إليه خمور الفردوس, 
وکل من عف عن النثهوات تلقته الحسان قى صدر طھوں؛ 

واتفق أحبار المغرب وأحبار المشرق فى وصف النعيم بهذه الصفة. فقال 
القديس أرئيوس «داند:8 أسقف ليون قى القزن القاتى: إن السيد المسيع أئباً 
يوحنا الإلهى؛ أن ستأثى أيام يكون فيها كروم لكل كزمة منها عشرة آلاف غصن, 
ولكل غصن عشرة آلاف فرع ولكل فرع ة 
قتدرمن الخمر: مائتين وخمسة وسبعين رطلاً». 


هذه الصفات وأمقالها كثيرة فيما كتب وسجل. وفيما وقع قى الخواطر 
والأخلاد يغير كتابة وتسجيل. وكل ما يعنيتا مذها أنها تعم المعتقدين عمومًا لا 
يتأتى إغفاله فى خطا إلى جميع المعتقدين؛ ولا يبلغ فى التفوس مبلغ 
اليقين إلا إذا تخلل الشعور وتغلغل فى الضمير 
فى أول هذا القصل أن الفلاسفة الذين قالوا يبقاء التقس بعد الموت 
يقولون بتلك؛ لنم وجدوا القول به ضرورة عقلية بستلزمها اختلاف التقوس 
وحاجة كل منها إلى التطهر والتكمل فى حياة بعد هذه الحيا 
التطهر والتكمل لاستقامة قضاء العذل الإلهى بين الأخيار والأشرار. 

فهذا المعنى ملحوظ فى تقدير العذاب الذى يُبتلى به المذنبون بعد الموت كنا 
قضت به شريعة القرآن الكريم. قإن المقسرين كادوا أن يجمعوا غلى انتهاء عذاب 
الآخرة إلى الغفران. وآن الخلود والأيد يفيدان الزّمان الطويل ولا يفيدان البقاء 
بير اثتهاء. ويؤيد هذا المعنى حديث رواه البخارئ يقصله بأسلوب الخطاب الذى 
يشرح المعانى بالمحسوسات, ومنه يقول عليه السلام: ٠.١‏ وإذا رأوا أنهم قد نجوا 
قى إخوانهم يقولون: ریتا إخواننا كانوا يصلون معنا ويصومون معناء ويعملون 
معنا. فيقرل الله تعالى: اذهبوا فمن وجدتم فى قلبه مثقال دينار من إيمان 
قأخرجوه, ويحرم الله صورمم على التار. قيأتونهم ويعضهم قد غاب فى الخار 
إلى قدمه وإلى أنصاف ساقيه؛ قبخرجون من عرفواء ثم يعودون. قيقول: انهیوا 


ووجوب هذا 


قيدخلون الجنة. فيقول أهل الجتة. غؤلاء عتقاء الرعمن..». 


وللنبى عليه السلام أحاديث أخرى فى معتى ما تقدم قحواها جميغا أن 
العذاب تطهير وتكفير, وأن الأنفس جعيعًا تتلاقى فى حظيرة الرضوان. 
قإذا أعطينا أسلوب العقيدة حقه من التعبيرء ففى العالم الآخر كما يدين به 
العسلم رضا للرازع الأخلاقى. ورضا لدواغى التفكير, ورضا لعقيدة ألدين 
-ؤهوخ 


خاتمة: 

منذ الحرب العالمية الأولى كثرت فى أوربة وآمريكا مجموعات الفصول التى 
يبسط فيها كاتبوها آراءهم فى العقائد والأديان. ويلخض كل منهم فيها عقيدته 
التى استخلصها لنقسه, وأحس أنها تناسب تفكيره وعلمه وشعوره بالعالم الذى 
يعيش فيه وبما يقتضيه أمر الاعتقاد فى عصر العلوم «الوضعية» وتجارب 
الإنسانية الحديثة 

وتشتمل هذه المجموعات غالبا على آراء رجال وتساء. يتظرون إلى الحياة من 
جواتي .ثتى. فمتهم العالم والفيلسؤف, ومثهم الفنان والمخترع, ومئهم السياسى 
وصاحب الأعمال؛ ومتهم من ينظر إلى العالم نظرة وسطى تتلاقى قيها جميع 
الطوائق؛ وجميع مذاهب الحس والتفكير. 

ويعض هؤلاء قد اتخذ له «إلها» اصطفاه غلى حسب المثل العليا التى يتفثل 
بها الإله 

وبعضهم يدين بعقيدة بشرية أرضية لا محل فيها لما وراء الطبيعة, ولا تخزج 
عن كونها نخبة من قواعد الأخلاق ويرامج الإصلاح 

وبعضهم يفسر الدين الذى يَؤْمِن به قومه. تقسيرًا يوائمه ويخالف ما اعتقده 
قومه من المراسم والعبادات. 

وكلهم ‏ فى جملة آرائهم ومذاهبهم ‏ يدلون على شىء واحد: وهو أن الإيمان 
كما قلنا فى خاتمة كتابنا عن الله, ظاهرة طبيعية فى هذه الحياة؛ «لآن الإتسان 
غير المؤّمن إنسان قير طبيعى فيما تحسه من حيرته واضطرابه ويأسه وانعزاله 
عن الكون الذى يعيش فيه فهو الشذوذ وليس هر القاعدة فى الحياة الإنسانية 
وفى الظواهر ١‏ ومن أعجب العجب أن يقال: إن الإنسان خلق قى هذا 
الكون ليستقر على إيمان من الوهم المخض أو يسلب القرار» 

وقد راجعتا كثيرًا من هذه العقائد المبتدعة أو العقائك القردية فما وجدنا بيتها 
عقيدة واحدة يدعى لها صاحبها أكثر من دعواه أتها تناسبه وتريحه أو أنها 
ما يناسيه ويريحه؛ إن لم يكن يد من الاعتقاد. ولكنهم لا يدعون لها أنها عقيدة 


TE 


صالحة للجماعات البشرية, فى أطوار متعددة, وأجيال متعاقية؛ ولا يدغون أن هذه 
الجماعات البشرية تستفتى عن كل اعتقاد مؤرؤت وير مؤروث؛ لأنهم - وهم آحاد - 
بحتوا لأنفسهم عن اعتقادء أو شعروا بخيبة الرجاء لفوات حظهم من الاعتقاد. 

وكل مقابلة بين العقائد الفردية التى من هذا القبيل ويبن عقائد الجماعات البشرية 
تنتهى بثا إلى التقرقة بينها يهذه القوارق التى لا مناص منهاء وهى؛ أن عقيدة الفرد 
ترجع إليه فى تفسيره وتوضيحه وأسلوبه فى فهم الأمور بالحنيقة أو المجان 

أما عقيدة الجماعة فلا مناص فيها سن ملاحظة شرائط لا تذعو الضرورة إليها 
كلها فى تلك العقائد الفردية. 

ومنها آن دين الجماعة لا يخلى من المجاز؛ لأنه يوحى إليها بالمغيبات 
المحجوية. ويقرب إليها المعانى الأيدية التى تمتزج بالضمير, ولا تستجيش الحس. 
إلا إذا اشتملت على مخيلاتهم واقتزنت يما يغهدونه من المألوفات والمشاهدات- 


ومنها أن دين الجماعة يعم الخاصة والعامة والمجتهدين والمقلدين: ولا يؤدى 
غرضه الأسمى إذا قطع فريقا من هؤلاء عن قريق 

ومنها أن دين الجماعة لأجيال كثيرة وليس لجيل واحد, وقى هذه الأجيال 
الكثيرة يتسع المجال لكثير من المستحدثات فى العلم؛ وكثير من الغير والأطوار 
فى مبادئ الأخلاق ومشارب الأدواق 

وللجماعات البشرية فرص كثيرة لاستحداث العلوم ومتابغة الكشرف 
والمخترعات أن تأخذ منها ما تشاء إن لم تأخذها من نصوص الدين» 
ولكنها لا تستطيع أن تأخذ الدين من غير مصادر الاعتقاد» وحسبها منه أنه 
يحضها على التعلم, ولا يدها عن سبيل المعرفةء حين تتاح لها مع الزمن 
بوسائل البحث والاستطلاع 


ونحن فى هذا الكتاب قد تعرضنا للكلام عن الفلسفة القرآنية من حيث هى 

عقيدة للجماعات الاسلامية: لنعرض هذه العقيدة عرضًا حديثا يلبى مطالب 

أبتاء العصر الحد 

ولم يكن غرضنا فى الكتاب- كما ألمعنا فى مستهله ‏ أن نستشهد للقرآن هن 

مذاهب الفلسقة. فإن كثيزا من الفلاسفة الأقدمين والمحدثين يواققون القلسقة 

القرآنية. فلا يهمنا من ذلك إلا أن يعلم المفرقون بين مجال الدين؛ ومجال العلم 
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والحكمة, أن الأوامن والتواهى التى فى القرآن قد غرضت للحكماء فى مجال 
المياحث الاجتماعية. كما عرضت لهم فى مجال العقائد الديتية, فلم يكن قيها 
إعنات للقكر فى سبيل إرضاء الضمير؛ لأنها من شأن الفكر ومن شأن الضميى. 

مثال ذلك أنهم زعموا أن تحريم الربا أضعافًا مضاعنة: مسألة اجتماعية أو 
اقتصادية قد عرض لها القرأن. فأتى فيها بحكم قد يرضاه المتدينون» ولكنها لا 
ترضى علماء الاجتماع أو خبراء الاقتصاد. 

لكن القلاسفة الأقدمين والمحدثين قد عرضوا لهذه المسألة ثوافقوا فيها عقيدة 
العسلم الذى يدين بأوامره ونواهيه: فأرسطر قد حرم الريا؛ المال تفسه 
تجارة وهو وسيلة التيادل فى التجازة: وأعداء الاستغلال من قلاسفة الاقتصاد 
الفحدثين يردون مصائب الاجتماع كلها إلى تسخير التاس باستغلال رءوس 
الأموال, ولم تتتاول هذه المسألة قريحة أدبية عالية, تقيسها يمقياس الشعور 
الإنسانى والكرامة التفسية؛ إلا وصمت الربا بوصمة الخسة والمغابة, كما قال 
شكسبير: «إته صذأ المعذن الخسيس». 

فحكم القرآن فى الربا حكم لا يجاقى الفكر ولا يعطى الضمير حقًا أكبر من 
حقة المقدور فى تقرير المحللات والمحرمات: وهذا كل ما يعتينا من الموافقة بين 
مسألة فكزية. وحكم من الأحكام التى اشتملت عليها الفلسفة : 

ولم نشأ أن نستدل على قداسة القرآن بما ظهر من نظريات العلم الحديث. إذ 
القرآن كما أسلفنا «لا حاجة به إلى مثل هذا الادعاءء لأنه كتاب عقيدة يذ 
الضميرء وخير ما يطلب من كتاب العقيدة قى مجال العلم أن يحث على التفكير 

ن حكمًا من الأحكام يشل حركة العقل فى تفكيره أو يحول بيه وبين 


أن نتلقى كل نظرية علمية كأنها حقيقة دائمة نحملها على معائى 
القرآن؛ لأن النظريات العلمية لا تثبت على قرار بين جيل وجيل. 
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وقد رجح بعض علماء الطبيعة ‏ والقلك خاصة أن المنظومات الفلكية نشأت. 
كلها من السديم الملتهب, وأن هذا السديم تختلف فيه الحرارة فيتشقق, أو ينفصل 
بعض عن بعضه من أثر التمدد فيه: قتدور الأجرام الضغيرة مته حول الأجرام 
الكبيرة: وتنشأ المتظومات الشمسية وما شابهها من هذا التشقق وهذا الدوران» 


ولكن النظرية السديمية لا تعدو أن تكون قرضًا من الفزوضء يقيل النقص 
والزيادة: بل يقبل النقض والتقنيد, ولم ينته بعد بين علماء الطبيعة إلى قرار 


فلا أن نسأل: هل كان الفضاء تكله خُلوًا من الحرارة, وكانت الحرارة الكونية 
كلها مركزة فى السدم وما إليها؟ 

ولنا أن نسأل: من أين جاءت الحرارة للسديم دون غيرفا من موجودات هذا 
الفضاء؟ ألا يجوز أن يظهر قى المستقبل مذهب يرج بالحرارة إلى القضاء فى 
حالة من جالاته! أليس خلو القضاء عن الحرارة إذا صح هذا ا 
إلى تفسيرة ألينى اتحصان الخزارة فى السدم دون عيرها خوج مق ذلك إلى 
التقسير» آلا يقول بعضن العلماء اليوم: إن الفضاء هو الأثير. وإن الإشعاع هو أصل 
المادة؟ وإن الإشعاع كله حالة من حالات الأثير؟ 

فالقول المأمون فى تفسير الآية القرآئية أن السموات والأرصين كانتا رتقا 
فاتفتقتا فى زمن من الأزمان... أما أن يكون الفرجع فى ذلك إلى النظرية 
السديمية فهو المجازفة بالرأى فى غير علم. وقى غير حيطةء ويغير دليل 


ونتى استوفى العقل والضمير خظهما من سعة القرآن على هذا النهج القويم» 
قلا حاجة به إلى موافقة النظريات المستحدثة, كلما ظهر منها قرض جديد 

وعلى هذا التهج نقرر أن الفلسفة القرآنية خير ما تتكقل به الآديان القائمة من 
تعمر الضمير رتطلق للغقل عتانه فى سبيل الخير والمعرفة وسعادة الأرواح 
والأبدان. وتحسب أتنا وقيتا القصد حين نقنع من يقرا هذه الصقحات بالحقيقة 
التى أردناها وهى؛ أن جماعة المسلمين لا يستغئون عن عقيدة؛ وأثهم لا يصطفون 
لأنفسهم عقيدة ميسرة سمدة خيرًا لهم مسا اغتقدوم 
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طبه قرو ازوققاشید يللم 0< ات اع 
مهاه لقره 4١‏ -خلاة ية والكنور ۹ مان رفع الظهيرة . 
ایی 5 متبط اعا - مياق لاع لامجل 
E REN‏ ا ميوت وحن لاس 
جنا لقان النحك ال يوعية لا انير N‏ 
ار تون 4 -الشبوعية والإنسابية ۴ ميال عير سيل 
الاق را ۰ا یرنه اة are‏ 
+ دلزاة في قران شرن 6 بوا بيذ الأعاسير 
١‏ مترق اما وهم لإا تسعد | 0-10 17 عانى وشياطين 
+ سرد يي هره TE‏ - یراق اجان لتيل 
1 3 ۷۸ ی فيان 
+1 ازع عتيم لها شنو 1 “نة بت 
ع علي لوقا غندى يق ۹ زیی 
1 عنارحمن الكواقي الإسلام ولمضارة الإتساتية تانود كنيب 
6 رجعة ابی العلا مجع الاحياة ١م‏ الغرت شروت ما كال وما سيكون. 
5 رك ر ۲ اکم لفق 15 الاي ا 
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